ता ही 3] 


55533 
5222-22 | 


॥ श्री श्ान्तिनाथाय नमः ॥ 


अनेकान्त 


च्‌ 


स्याहीद 
[ हिन्दी-सं द। 


विकार अमष्काकिममाक 4. [ अमर: कर पे 
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| न न मो पर 


लेखक :-- 
स्व० भ्री चनच्दुलाल स० शाह 


प्रकाशिका -- 
जैन मार्ग आराबक समिति 
0/० चुनीलाल दुलीचंद 
गोकाक, जि० बेलयाँव (मेसुर-राज्य) 


संबतू-२०१६ ] मुल्य ५) २० [ वीर सवत्‌ २४८६ 


॥ लिन नबलसल का अम्मा लन्ड 


7 लय ]2: 0 5: 3 


की मिलते का पता : 


जैन मार्ग प्राराधक समिति 
0/० चुनीलाल दुलीचद राठोड 
गोकाक, जि० वेलगाव (मैसुर राज्य) 


छे ससकरण (१००० 
वि० स० २०१६ 
दीर सवत्‌ २४८६९ 


सन्‌ १६६३ 
सर्व हक स्वाधीन 


छ एल्प 
रु० ५) 


0 मुद्रक 


श्री पावन पाठक 
सस्ता साहित्य प्रेस, 
कचहरी रोड, 
शअ्रजमेर 


समपंण 
जिनकी उपकारक हृप्टि मे जीवन ने नया मोड लिया, 
जिनकी अमीम कृपा से सम्यक्‌ श्रानद की प्राप्ति हुई 
गौर जिनकी प्रेरणा से यत्किव्चचित्‌ लिखने का 
सु्रवसर प्राप्त हुआ उन महानुभाव 
गुरुदेव. के कर-कमलो 
में बदना पूर्वक 
समपित। 
->लेखक 


प्रकाशक का वृदतव्य 
प्रनेकान्त-स्पादवाद 

जैनधर्म के भ्रहिसामय आचार और अ्रनेकान्त सिद्धान्त की विश्व- 
श्रेप्तुतत के विषय में श्राज कोई मतभेद नहीं है। परच्तु अनेकान्त के 
सिद्धान्त को सरल तथा बातचीत की पद्धति से प्रस्तुत करने की आवश्यकता 
की प्रति आधुनिक साहित्य में कहो दिखाई नहीं देती 

सूचित करते हुए अत्यन्त हर्ष होता है कि अहमदाबाद निवासी स्वर्गीय 
श्री चन्दूलाल सकरचद ने अपने जीवन काल में जैव मम की शुद्ध सेवा 
करने के उद्देश्य से श्रपना उपयु क्त शैली मे लिखा हुआ श्रनेकान्त-स्याद्वाद 
विपयक एक भव्य भुजराती निवन्ध तैयार कर हमे प्रदान किया । आज 
हमे वह और उसका हिन्दी, मराठी तथा अग्रेजी अनुवाद करवा कर प्रकाशित 
करने का सौभाग्य प्रात्त हा है । 

यह निवन्ध बडी रोचक शैली में लिखा हुप्रा है, इसलिए कहानियों 
की पुस्तक की तरह सतत रमपूर्वेंक पढ़ा जा सकता है । इसमे समाविष्ट 
श्राघुनिक हृष्टान्तो-उपमाश्रों की विपुलता, पारिभाषिक शब्दों का यवासभव 
कम प्रयोग, झावश्यक वैज्ञानिक तुलना ग्रादि की शैली इस प्रकार के गभीर 
तात्विक ग्रत्थो की दुनिया में बिल्कुल नई वस्तु है। 

इस मिबन्ध में श्रनेक्ान्तवाद के घरेलू प्रसग, अनेकान्त का विशद 
स्वरूप, सात नये, सप्तभ्गी, नवत्तत्त्व, जीवन एवं जगत की जटिल ममस्याएँ 
हल करने में अनेकास्तवाद की प्रवल उपयोगिता तथा नमस्कार महामत्र 
आदि दिपयो का समावेश किया गया है । प्रतिपादतन इतना युक्तियु्ण तथा 
मतोबिज्ञान के नियमानुसार किया गया है, कि कोई भी तटर्थ जेनेतर भी 
इसका ध्यानपूर्वक पठन कर लेने पर, हमे विश्वास है कि, श्नेकान्त की 
श्रद्धा लेकर ही उठेगा । 

प्रस्तुत ग्रन्थ का शास्त्रीय दृष्टि से निरीक्षण करने का कार्य प० श्री 
भानुविजयजी गणी ने किया है श्र उसका हिल्दी अनुवाद प्रो दी टी 
परमार एप ए, वी एम सी , साहित्यरत्त ने किया है।श्रत हम 
उनके आभारी हैं । जैन मार्ग आराघक सम्रिति, गोकाक । 


॥ न्‍् | 
निवेदन 
प्रधिक लम्बी चौडी वात करने की मेरी इच्छा नहों। जब कि एक 
ओर तत्त्वसपत्ति का विपुल भरडार पडा हुआ है तब दूसरी ओर ऐसा भी 

वाब्छुक ( इच्छुक”) वर्ग है जिसे यह भी नहीं मालूम कि यह भरडार 
कहाँ पडा हुआ है ? 

मुझ से इन लोगो को कुछ लाभ हो! ऐसी सदभावता मन में जागृत 
होते ही एक छोटा-सा चमचा अपने आप गतिशील हुग्रा श्रौर श्रपनी शक्ति 
के अनुसार अपने साथ (ज्ञान भण्डार ) लिये इच्छुक वर्ग के सामने 
उपस्थित होता है । 

भला एक छोटे-्से चमचे की गु जाइश हो कितनी ? इससे कही पेट 
थोडे ही भर सकता है ? तृप्ति थोडे ही हो सकती है ? 

फिर ऐसी धृष्ठता क्यो ? 

कारण सिर्फ इनना छोटा-सा ही तो है । 

इस चमचे में लगे हुए अ्रमृतसिस्धु के विन्दु का स्वाद चखकर, कोई 
इच्छुक उक्त विपुल भडार की खोज में उद्यशशील हो जाय. " बसे "'* 
सिर्फ इतना ही । 

ससार का सब से बडा दुर्भाग्य है कि अनेकान्तवाद को किसी एक 
सम्प्रदाय की मुहर लग गई है । 

जैसे सूर्य भर चन्द्र को साम्प्रदायिक तत्त्व नही माना जा सकता, जैसे 
वे सारे विश्व के कल्याएकारक सममे जाते हैं ठीक उती तरह अनेकात- 
वाद! के नाम से प्रसिद्ध तत्त्वज्ञान की उत्पत्ति कही भी क्यों न हुई हो, 
विश्वके लिये मगलमय है | गशितशास्त की खोज किसी ने भी की हो, 
किसी भी व्यक्ति द्वारा उसे अक्तरदेह प्राप्त हुआ हो, किसी भी भाषा में 
लिखा गया हो, फिर भी सामूहिक रुप भे वह एक झोर विश्वमान्य हैं । 
ठीक उसी तरह यह 'झनेकान्तवाद' भी एक विश्वकल्याणकारक तत्त्वज्ञान 
है | लीकिक एवं लोकोत्तर, दोनो क्षेत्र में 'अनेकातवादं और 'स्थादवाद' 
ज्ञान का प्रधान महत्त्व है । 


र्‌ 


सम्प्रदाय के प्रभाव से मुक्त करके 'यह सिर्फ हमारा ही नहीं, हमारा, 
आपका और सभी लोगो का है ।! ऐसी घोपणा द्वारा 'अनेकातवाद' के श्रदृभुत 
और विपुल भडार को समग्र मानवता के कत्याणार्थ उन्पुक्त छोड देने का 
समय अब आ पहुँचा है | 

जब कि आ्राज के अरशुशस्त्र और अ्रन्तरिद्यान, समस्त मानवता का 
विनाश करने पर तुले हुए हैं तब स्थादवाद' का ज्ञान एक ऐसा 'सर्वेस्तरक्षक 
शस्त्र! है जिसमे जगत की रक्ता करने की अ्रद्भुत शक्ति है । 

स्पादवाद' के ज्ञान मे वह महाशक्ति छिपी हुई है जो मानव हुदय से 
शत्रुता की भावना का सहार करके उसके स्थान पर मित्रता की भावना 
जागृत कर सकती है। 

स्थादवाद' समग्र मानवजाति का अमूल्य खजाना है, प्रत्येक मनुष्य 
इस परम सुखदायक सम्पत्ति का अधिकारी है । 

जो जिसका है उसको मिलना ही चाहिये । जो जिसका है उसे उद्यम- 
पूवंक और घेर से प्राप्त करना चाहिये । 

ऐसे भनोरथ लेकर यह तुच्छ प्रयास उत्त सत्काये मे निमित्ति बनने की 
इच्छा मे, भावनापृवंक इस छोटी सी पुस्तक के रूप मे, इच्छुको के सामने 
प्रस्तुत है । 

यह चमचा इस छोटे से काम को करने की प्रेरणा देने वाले, सहायता 
देने वाले और यह काम कराने वाले सप्ी आदरणीय स्वजनो, मित्रो, 
युरुदेव, एवं शासन देव आदि का ( किसी के नामाभिधात की विधि किये 
विवा ) श्राभार मानता है। 

इस पुस्तक में जो कुछ भी परोसा गया है वह तो महासिस्ु के बिन्दु 
का भी एक सृक््मातिसूच् परमाणु मात्र है। परोसने वाले की कुछ त्रुटियाँ रह 
गई हो, इसमे भति अज्ञान के रजकरा दिखाई दे, पह स्वाभाविक है श्रोर 
इसके लिये चमायाचता के सिवा ग्रौर कौत-सा श्रेष्ठ मार्ग हो तकता है ? 

मिष्या मे दुष्कृतम | 


“-चन्दुश्ञाई 


मस्तावना 


इस विशाल एवं विराट विश्व का पदार्थविज्ञान इतना गहन 
प्रबल और चित्रविचित्र है कि केवल कल्पना चुद्धि और तक से 
कोई भी दशेनवेत्ता (09908070०) सत्य का साज्ञात्कार कर 
ही नहीं सकता, इसलिये तटस्थ तत्त्वचिन्तकों (॥97:०४8) को' 
“स्वसावो5तकगोचर ”' निर्विवाद कहना पड़ता है । सत्य का 
साक्षात्कार करने का सर्वोत्तम उपाय यह है कि चाहे वुद्धि पहुँचे या 
न पहुँचे परन्तु अपनी दृष्टि के अनुसार सृष्टि को सममने का कठग्रह 
छोड़कर सृष्टि के अनुसार दृष्टि को दौड़ाने का प्रयत्न करना चाहिए। 
इस अटल मिद्धान्त की भूमिका पर सृष्टि का अवलोकन करने के 
पश्चात्‌ दर्शनशास्त्रो का अध्ययन किया जावे तो स्थाद्वाठ दशेन 
जो अनेकान्तवाद, आहंत दशेन या जैन दर्शन के नाम से संसार 
में प्रसिद्ध है, उसको कभी भी संशयवाढ, शुप्कवाद अथवा शून्यवाद 
कहने का स्थान ही नहीं रहता और जित २ दाशनिक विद्वानों ने 
स्थाद्बाद की मौलिक मान्यता “एकस्मिन्‌ वरूुनि सापेक्षरीत्या 
विरुद्वनानाथमंस्वीकारों हि स्थाद्वाद ” के सामने अपने मताग्रह 
के अभिनिवेश में “नैकस्मिन्नसभवात्‌” की आवाज छठाने में 
अपनी वाक्पटुता का जितने २ प्रमाण से प्रदर्शन क्या है उतने २ 
प्रमाण में इस आधुनिक विज्ञान (8०१७॥॥ 8७७॥०७) के युग से 
अपने ही विचारक एव तत्त्वशोधक अन्नयायियों के बीच में उन्हें 
विशेष हास्थपात्र चनना पड़ा है। 

आधुनिक विज्ञान अनुमान पर नहीं परन्तु अनुभूति की 
भूमिका (#डएशाशयशा] 67.0पघाते) पर खडा रह कर उद्‌- 
घोषणा कर रहा है कि 7077979708 प्रा70067] ए732 0॥97 2७ 


हु 
भ 


38 06 पिाछिपए 0 शी 8 प्राएशफरश हपीरक्षाग088 
अगीत्‌ विश के समस्त तत्त्वभूत पदार्थों का _डलादव्ययश्रीव्य- 
युक्त सत्‌” ही मूलाधार है और स्थादवाद दरशन की इमारत बसी 
बुनियाद ([0४४0७॥709) पर ही सिर्मोण हुई हे (जन आगस शात्रा 
का स्पष्ट कथन है कि तीर्थंकर महाप्रभु अपने जन्म जन्म की जीवन- 
यात्रा मे अहिसा के आदर्श मिद्गदास्तो को अप्रल में रखते हुए 
और सर्बोफट संयत्त की साथना करते हुए और तीत्रातितीत्र तप 
की आराबता करते हुए त्रिम्ुवनप्रफशाशक केवल-ज्ञान ज्योत्ति को 
प्राप्त करते है, तव नेसर्गिक नियमासुसार (४७४७) [,0छ ) 
अब्िज्ञ ब्रह्माण्ड में दिव्य आन्दोलन ( 00896 ए॥09 8807 ) 
होता है और उस आकर्षण से देव देवी, तर नारी और पशु पत्ची 
सब आदर एवं पूज्य भाव से उनहे ( तीर्थंकर भगवन्त के ) दिव्य 
दर्शन और दिव्यन्ननि झा लाभ उठाने क्रे लिये समवसर्ण 
( 00800 6०7९१७ए७४॥०४ ) मे सम्मिलित होते है, तब श्री 
तीथफर भगवन्त तीर्थ को स्थापना करने है और उस प्रसग पर 
सब से प्रथम प्रभु के पाद कम्लो में आत्म-समर्पण (096000- 
॥079) 5प770॥06/) करने गले प्रन्नाप्रीढ पुण्यवन्त पुरुष जो 
उनके प्रवान शिष्य एवं गएधर कहलाने है, वे बिनयपूर्षक प्रणाम 
करते हुए प्रश्न करते हैं फि-भतरे । कि तत्त , कि तत्त' ? तत्त्व क्या 
है, तत्त्व क्या है १ प्रट्युत्तर मे अनन्त कपालु भगवत मधुर वाणी 
से फरमाते है कि-/ऊपस्तेड् वा, पिगसेड वा, घुबेड़ वा” एव “उत्पाद 
व्यय भ्रीव्य” पदार्थ का खभाव ही तत्त्व है । इस त्रिपदी का ही 
स्थाद्वाद इशेन में ससार के सचालन का मूलाधार कहो चाहे 
प्रह्मस्ड़् का बीज अथवा द्ावदशाड़ी वाणीगड़ा का हिमाचल 
कद्दो अर्थात्‌ यहो सब कुछ है। कहने का तात्पर्य यह है कि 
समरत तत्त्तभूत पदार्थ जिसको लैस परिभाषा में द्र्व्य 


5 ही व्य (8708- 
६8706४) कहते है वे उत्पाद व्यय और, प्री लक्षण वाले अनादि- 


। 


निधन हैं । द्रव्य दर धातु से चना हुआ शब्द है यानि द्रव्य हमेशा 
अपने मूल गुणों से धर व रहता हुआ अनन्त पर्यायों में अवस्थान्तर 
पाता ही रहता है और उसी कारणवशात्‌ संसार मे संयोग वियोग, 
उत्थान पतन; जन्म मरण, हर शोक और हामि लाभ सारी 
घटतायें बनती रहती है । आगमस ग्रन्यों मं जब ५ पदाथदर्शन 
एवं वरुस्रभाव के ऊपर प्रश्नोत्तर का प्रकरण चलता है वो यही 
समाधान दिया है कि सारी वस्तु नित्यानित्य स्यभाव वाली है अर्थात्‌ 
द्रव्यायिक नय (803507॥6 90०॥॥ ० शा०छ) से सव ही नित्य 
है और पर्यायाथिक नय एवं व्यवहार नय (08698 7००४ ० 
शं०४) से अनित्य है, चाहे चेतन तत्त्व रुप मानव दानव या पद्मु 
पस्तीं हो, चाहे अचेतन (जड़) तत्त्व रूप घट पटाडि पदार्थ हो। 
उदाहरणार्थ जैसे सुबर्ण की मुद्रिका में से कान के कुण्डल बन 
गये तो सुबर्ण अपने पीला भारी और कोमल स्वभाव में वैसा का 
कर # ५ [ ने / 5 €ः 
बैसा है मात्र आक्षति (पर्याय) में परिवर्तन होता है । वही हालत 
भिन्न + प्राणियों के जन्म मरणादि की है। इसलिये जो उपरोक्त 
दोनों दृष्टियों का विकास नहीं साथते है उनके लिये सारे हप शोक 
एवं सुख दुख का झगड़ा अनिवाय है और सारे दशेनों का 
साध्यविन्द प्राणियों को इस विढम्बना एवं झगड़े में से मुक्त करने 
इसलिये स्थितप्रत, समभावी या समत्वदर्शी चनना ही 
अगर सारे शात्रं का साराश हो तो स्थादवाद संशयवाद नहीं 
परन्तु सत्यवाद एवं सम्यगवाद है। ससार के समस्त पढाथ- 
विनान का स्वभाव ही स्थादवादमय है अथोन स्रष्टि का संचालन 
स्थादवादसय हो रहा है इसलिये स्थाद्वाद के अध्ययन, मनन और 
सक्ष्म परिशीलन के विना मानव का महोदय पद को प्राप्त होना 
दष्कर ख असम्भव है। यह मसार की समस्त समस्याओं के 
शान्ति समाधान ( #'07 ६४88 80६07 0 को) ६6 ऐप ९? 
97०590॥8 ) के अपूर्व ज्ञान का खजाना है इसलिये स्थाद्वाद का 


४ 


खण्डन करना सूर्य के सामने घूल उड़ाने जैसा विषय है। स्थादू- 
बाद यह नहीं कहता है कि चांदी की आन्ति अथवा रजजू १ 
सांप की श्रान्ति से भ्रमित हो जाओ | स्थादचाद तो यह कहता 
है--बस्तु विज्ञान का (१) स्थाद्‌ अस्ति,(२) स्थादू नास्ति; (३) स्यादू 
अस्ति नार्ति (४) स्याद्‌ अवक्तव्य (४) स्थादू अस्ति अवक्तव्य (६) 
स्थादू नास्ति अवक्तव्य (७) स्पादु अस्ति नास्ति अवक्तव्य, इस 

प्रकार से सप्त भंगी छवारा सृक्ष्मबलोकन करके विकास साधों 
तब ही सत्य का साक्षात्कार हो सकता है। स्थाद शब्द यही संकेत 
ऊरता है कि तुम्हारे कथन मे कुछ है परन्तु सब कुछ नहीं । अरब 
सागर (१) ४०7७॥ 869) में हिन्द महासागर, (शा 00९७०) 
का ही पानी है परन्तु हिन्द महासागर नहीं। इसलिये सव ही 
पदार्थ का सापेक्ष प्रतिपादन है. अथोत्‌ एकान्त नहीं परन्तु अने- 
कान्त है। इसी अनेकान्तवाद या सापेक्षबाद (एक पर्योयवाचक शब्द 
है) और आधुनिक विज्ञान का सम्राट डा० आइन्स्टन (छ80) 
की (78० ए ० ॥७४&ाशा 9) सापेक्षवाद की मान्यता भी 
कितनेक अश से अनेफान्तवाद से अनुसरती है | इससे सिद्ध होता 
है स्थाद्वाद विज्ञान का भी महाविज्ञान है, क्योकि स्थाद्वादसय 
स्वभाव से पदार्थ विज्ञान विश्व का सक्ष्ममशितमय पराह्ठ/0- 
080009/7098) 00098४ स्वय सचालन कर रहा है । आधुनिक 
वित्ञानवेत्ता (8७७०४४४४) एक आवाज से स्त्रीकार करते है कि 
एाशारश86 ॥8 हथें 068०0, इशनिषेश्ते ते 8९॥-8७४8- 
६0080860 0ए708 प्राए978908 00वें 9008७009) ],9 छ8 
विश्व अपना सर्जन सचालन और शासन स्वय ही अपने अटल 
नियमों के अनुसार कर रहा है। सृष्टि का स्ेनहार,संरक्षक और 
सहारक मात्र मानव कल्पतायें ([ए880श7ए ५०॥०९ए७७०॥58) 
है| स्थादूबाठ भी विज्ञान की तरह ऐसी कल्पित मान्यताओं को 
कसी स्थान नहीं ढेता है इसलिये स्यादवाद ही सत्यवाद है ) 


भर 


पदार्थविज्ञान का पूर्ण प्रतिपादन करने वाले आज हजारों एक से 
एक आला दर्जे के ग्रन्थ मौजूद हैं और मूल आगम जैसे भगवती 
समवायांग प्रज्ञापता या अनुयोगद्वार सत्रा में इस बाबत से सम्यग 
प्रतिपादन किया गया है इसलिये स्थादवाद को संशयवाद मानने 
मे सत्य मं सशय पंटा करना एव सत्य का प्रतीकार समझा जाता 
है। आज तो अंतरराष्ट्रीय ख्याति([मछ१8४0॥79) 2७(0॥8000) 
के अनेक घुरंवर विद्वान ढ० गगानाथ भा, श्रो० आनन्दशकर 
श्र व, फणिभूपषण अविकारी, ढ० सततीशचन्द्र विद्याभूषण,महावीर- 
प्रसाद द्विविटी, ढा० परटोल्ड, ढा० हर्मन जेकोत्री ढा० हेल्मथ बोल 
सेजनप, हा० टेसेटोरी आदि पौर्बात्य और पाश्चात्य अनेक 
विद्वान स्याद्बाद की मुक्त कठ से प्रशसा करते हुए फरमाते है कि 
स्थाद्वाद संसार की सघटन शक्ति ([77ए॥स्‍8 7०१००) है और 
सब मतभद और भिन्न भिन्न दृष्टियों के समन्वय करने वाला 
(007ए7णणशश्ा 9 ४ए8शा। 0 90809॥#9) दर्शन है.हसका 
अनेकान्त नाम सार्थक है क्योंकि वह अमनेक विचारबेसनस्यो का 
सुन्दर ढंग से समाधान करता है । 

इन सब के अभिप्रायो का यथार्थ उल्लेख करने की भावना 
थी, परन्‍्तु मै यहाँ स्वृतन्त्र निवन्ध नहीं लिख रहा हैं लेकिन एक 
निवन्ध छी प्रस्तावना लिख रहा हूँ इसलिये विशप लिखना 
अमर्यादित ग्व अग्रासगिक सममा जाता है इसलिये इतना ही 
सक्तेप मे लिखना उपयुक्त सममता हूँ। इस निवन्ध के लेखक को 
मिलने की उत्कण्ठा होते हुए भी मेरा मिलना नहीं हुआ और 
उनका अचानक त्वर्गवास हो जाने से दिल की भावना ढिलसे 
ही रही। इतना कहना कोई अत्युक्त नही! होगा कि उनके लेखा ने 
मेरे हृदय मे उनके ग्रति बड़ा सद्भाव पेंदा किया था इसलिये 
प्रसग २ पर उनको याद करता ही रहता हूँ। एक दफे मेरा 
बैंगलोर जाना हुआ ओर वहों पर बिराजे हुए महाराज से बातौ- 


ष्ट्र 
फ 


रू 


लाप करते हए लेसक सठोढय झी असाथारश विन्तनशरक्ति 
प्रशंधा कर रहा था तब प्रत्य महाराज श्रीन फरमावा दि णभी 
उनका लिया हुणा म्थाठचाद पर एक सुन्तर, निबन्ध प्रकाशित 
हो रहा है मो तुम ही उसी प्रस्तावना लिय दो | ययपि स्थादवाद 
जैसे अतिगहन बिपय पर प्रस्तायता लिययन की मुझ में कोई 
योग्यता ने होते हुए भी केवल पृज्व सुनियय की जाया यो शिरो- 
बाय करता हुआ मैंने ठो शब्द पाठक बृल्द के सामने प्रलुन करने 
का प्रयास किया है सो थ्रुटि आदि हे लिये कमा याचता शआ 
अनुरोब करना हैं कि लेसफ महोदय ने साध्यस्थ भाव से एप 
तटस्थ दृष्टि मे घड़े रोचक और तात्विक शली से स्पादवाद नम 
सागर को गागर में समावेश करके समझाने का प्रद्भात्त पवत्त 
फिया है उसको उसी साध्यस्थ एब तटस्थ बूत्ति के स्तर पर रेटियों 
के मीटर की भाँति रह फर उस निवन्ध झा अवश्यन, मनन एवं 
परिशीलन फरेग तो स्थादबाद के संत्यामत को अनंत हुए 
विना रहेगा सही--“सुन्न पु कि बना” । 


वर्मीनुरागी- 


शिवगज्ञ ) 
५ सपभ ॥॥। 
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प्रकरण १ -पवेश 

“आपका यह 'अनेकॉतवाद”' एक बडा भ्रम है भ्रम। 
एक ही वस्तु मे परस्पर विरोधी गुण धर्मों का होना भल्रा 
कस सभव है ” यह तो बब्दों का निर्थंक आाडम्बर मात्र है। 
यह केवल बुद्धिचातुर्य का विलास है । विप और श्रमृत का 
एक साथ रहना असभव है, यह वात तो एक छोटा-सा बालक 
भी आसानी से समझ सकता है | फिर भला ! विद्वान और 
बुद्धिशाली व्यक्तियों को 'अ्नेकातवाद' को स्वीकार करने पर 
किस तरह राजी कर सकते है “” 

अमरीका के न्यूयार्क शहर के एक आलीमशान हॉटल मे 
मुभसे मिलने आये हुए एक विद्वान मित्र ने जब बातचीत के 
दौरान में इस प्रकार की श्रालोचना की तब मेरे चेहरे पर 
आनद और दुःख की मिश्रित स्मित-रेखाए अकित हो गईं । 

हम दोनो तत्त्वज्ञान के वारे में चर्चा कर रहे थे। मेरे ये 
मित्र बडे बुद्धिशाली श्रौर जिज्ञासाबृत्ति वाले थे। तत्त्वज्ञान 
के बारे में चर्चा करते समय जब मैने जैन तत्त्वज्ञान का उल्लेख 
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घुरू किया तब उन्होंने तुरन्त ही उपरोक्त वाते कह कर मेरी 
जवान हो बन्द कर देने की कोशिश की । 


“देवो और दानवों ने मिलकर जब समुद्र मथन किया 
तब उससे विष और अमृत दोनों निकले थे, यह वात तो आप 
जानते ही होगे ”” मेने पूछा । 


“हाँ” उन्होने जवाब दिया । 


“तो फिर आप इस वात को स्वीकार करते है कि समुद्र 
में विष और भ्रमृत दोनो एक साथ थे ?” मेने पूछा । 


यह प्रइन सुनकर मेरे मित्र कुछ सोच-विचार में पड गये । 
वे सोच-विचार कर ही रहे थे क्रि मैने एक दूसरा 
प्रइन पूछा । 


“विद्वान वर्ग में आपको स्थान दिया गया है। लोग 
आपको ज्ञानों और पडित समभते है, क्‍या यह वात 
सही है १?! 

“अवश्य सही है। वर्षो के अ्रध्ययन्त के वाद विद्वत्ता प्राप्त 
हो पकी है । यदि लोग मुझे विद्वान मानते है तो इसमे कुछ 
भी अवास्तविक नहीं है ।” उन्होने उत्तर दिया । 

“अच्छा, यदि कोई आकर आपसे ऐसा कहे कि आप 
विद्वान्‌ नही बल्कि निरे मूर्स है, तो आप क्‍या कहेंगे २” 
मेने पुन पूछा। 


/ #08पाते । बाहियात ” उन्हें 
होने तुरन्त 
जवाव दिया । कलह 


३ 


उनका जवाब सुन कर मे पुन्र' मुसकुराया। बाद मे मेने 
घीरे से पूछा “यदि मे यह साबित कर दूं कि यह बात भूठ 
नही वल्कि सत्य है तो ?” , 


“ए०प ४6 ए०९०0०,” यह साबित कर देने के लिये 
मैं आपको आ्रामन्त्रित करता है ।” 


“ग्रच्छा तो सुनिये ! आप ठहरे सस्क्ृत के शअ्रध्यापक। 
आपका सस्‍्कृत का अध्ययन इतना गहरा है कि किसी से भी 
आप टक्कर ले सकते हैं लेकिन आपको लेटिन भाषा का मान 
बिल्कुल नही । आप किसी ऐसे प्रदेश मे जाए जहा की वोल 
चाल को भाषा लेटिन हो वहाँ खटिया के नीचे पानी होते हुए 
भी आपको प्यास के मारे तडपना होगा । इस हृष्टि से यदि 
देखा जाय तो जहाँ तक लेटिन भाषा का सम्बन्ध है. आपको 
बिल्कुल अनपढ और सुर्ख समझा जाय या नहीं ? ठीक इसी 
तरह फ्रासीसी, रूसी, जर्मन आ्रादि भाषाश्रों के विपय में भी 

यह वात सही है या नही ”* 

मेरी यह वात सुनकर वे सज्जन सोच-विचार में पड गये, 
कुछ देर तक सोच-विचार करने के वाद उन्होने जवाव दिया 
“यदि इस दृष्टि से देखा जाय तो आपकी बात सही है । 


“हा, तो फिर स्यादवाद को अब ब्राप मिथ्यावाद 
था प्रपचवाद नहीं कह सकते है । एक ओर वात 
सुनिये । आप तो वह के वहीं हैं लेकिन एक दृष्टि से 
देखा जाय तो आप विद्वात है और दूसरी दृष्टि प्रे श्राप 
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अ्नपढ और सूर्ख भी है अर्थात्‌ आप विद्वात्‌ है भी भौर नही 
भी है, ये दोनो परस्पर विरोधी बाते सही है, इस वात को श्रव 
आप स्वीकार करेगे या नही ”” 


यह सुनकर मेरे विद्वान्‌ मित्र को अपनी गलती का ज्ञान 
हो गया है ऐसा जान पडा । अक्सर मिलने का तथा पत्र-व्य- 
वहार द्वारा सम्बन्ध निभाये रखने का वचन देकर उन्होने 
विदा ली । जाते-जाते उन्होने इस वात का भी घझुझे विश्वास 
दिलाया कि वे इस विषय का गहरा श्रध्ययल करेगे और इस 
पर अधिक सोच-विचार भी करेगे। 


ठीक एक ऐसा ही दूसरा अनुभव मुझे न्यूयार्क शहर मे 
हुआ । इस बार एक तेजस्वी विद्यार्थी से मेरी भेंट हुई | वात- 
चीत के दौरान में उसने कहा “श्राज के बीसवी सदी के नाम 
से पहचाने जाने वाले इस युग मे बुद्धिवाद और विज्ञान जिस 
वस्तु को स्वीकार नही करते उसे फिर किसी भी व्यक्ति की 
ओर से स्वीक्षति प्राप्त होना असम्भव है। आज के युग मे 
प्रयोगशाला में जिसका प्रमाण प्राप्त न हुआ हो या जो बुद्धि- 
गम्य न हो ऐसी कोई भी बात स्वीकार करने के लिये 
शायद ही कोई तैयार होगा । 


यह विद्यार्थी भारतीय, गुजरात प्रदेश का रहने वाला 
तथा जैनधर्म का मानने वाला था। विलायत में अपना 
अध्ययन पूरा करके विज्ञान के विषय में उच्च अध्ययन करने 
की इच्छा से अब अमरीका आया हुआ था। उसने मक्े 
बुद्धिवाद सम्बन्धी विस्तृत जानकारी देनी शुरू की | 


र््‌ 


“कुछ उदाहरण और तक के साथ समझाइये (” उसे 
प्रोत्साहित करने के उद्दे श्य से मैने कहा । 

यह सुनकर उसने अ्रपनी वात को आआरागे बढाते हुए कहा 
“देखिये, जैन लोगो का कहना है कि प्रृथ्वी नारगी की भाति 
गोल नही लेकिन थाली की भांति गोल है। साथ साथ यह भी 
कहते हैं कि प्रथ्वी घूमती नही वल्कि स्थिर है। लेकिन आज 
विज्ञान ने यह साबित कर दिखाया है कि पृथ्वी नारंगी की 
भाति गोल है और घूमती भी है। हा, तो श्रव बताइये कि 
आपका इस विपय में क्या कहना हैं ” 

इस प्रइन का जबाव मु ह से देते के वजाय मेने श्रपती जेब 
से एक डॉलर निकालकर उसके हाथ मे रखते हुए पूछा 
“तुम्हारे हाथ मे जो यह डॉलर है वह किसकी तरह गोल है, 
यह वताश्रोगे ?” 

“इसे थाली के श्राकार का चपटा, गोल कहा जा सकता 
है।” उसने जवाब दिया । 

बाद में मेने उस सिक्के को वापस ले लिया। टेवल पर 
बाँये हाथ की पहली अंगुली से उस डॉलर को दवाकर मेने 
खडा कर दिया । फिर दाये हाथ की पहली अगुली के छोर के 
पीछे की श्रोर के नाखून की सहायता से एक जोर का धवक्‍का 
देते हुए मेने तुरन्त हो वाँये हाथ की अंगुली हटाली । 

टेबल पर वह डॉलर गोल-गोल घुमने लगा। लट्टू की 
तरह वह॒सिक्‍का तेज गति से घूमने लगा। उस घूमते हुए 
डॉलर की ओर इशारा करते हुए मैने पूछा:-- 


द्‌ 


“हाँ, तो अब वताशो कि यह डॉलर किसकी तरह गोल 
दिखाई देता है ” नारगी की भाँति गोल दिखाई देता है 7” 


भ्यहु तो आभास है ।” उसने जबाव दिया । 


“तो फिर, पृथ्वी तारगी की भाति गोल है या थाली की 
भाति गोल है इस वात का निर्णय करते समय श्राधुनिक 
विज्ञान को भी 'आभास' नही हुआ, इसका क्या प्रमाण है ? 

यह सुनकर वह विद्यार्थी सोच भे पड गया। कुछ देर 
उसे विचार करने देकर मेने दूसरा प्रइव पूछा । 

“तुमने रेल गाडी मे यात्रा तो अनेक वार की होगी। 
गांडी जब गति में हो उस समय यदि खिडकी से बाहुर की 
ओर देखे तो जमीन, पेड-सभी कुछ मानो दौडते हुए नजर 
आते है । तुम्हे भी यह अनुभव हुआ ही होगा ? सच पूछा 
जाय तो ये सव चीजे अपनी-अपनी जगह पर स्थिर होते हुए 
भी भानो वे गतिशील हो ऐसा प्रतोत होता है, यह 
बात ठीक हैं?! 

“हाँ ऐसा दिखाई देता है सही ।” 

“ठीक इसी तरह मान लीजिये कि किसी छोटे से स्टेशन 
पर दो गाडियाँ खडी हुई है । इनमे से एक गाडी समय होते 
ही आगे चलना शुरु करदे और श्रभी तक स्टेशन पर ही 
खडी हुई गाडी भे वेठ कर जब हम दूसरी गाड़ी की ओर 
नजर दौडाते है तव हमे ऐसा श्रतुभव होता है, मानों जिस 
गाडी मे हम बैठे हुए हैं वही आगे वढ रहो हो | लेकिन जब 
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हम दूसरी ओर नजर करते हैं तव हमे सभी चीजे अपनी- 
अपनी जगह पर स्थिर खडी हुईं दिखाई पडती है। उस 
समय हमे विश्वास होता है कि जिस गाडी में हम वेठे 
हुए है वह चलती नही लेकिन पास मे जो गाडी खडी थी 
वह श्रागे बढ गई है। ठीक ऐसा ही अनुभव तुम्हे भी 
हुआ होगा “” 

“लेकिन यह सब तो झ्राभास मात्र ही है, वास्तव नहीं” 
उसने जवाब दिया । 

“बाद में कही हमे इस बात का ज्ञान होता है कि यह 
आभास मात्र है। क्‍या तुम यह विश्वास के साथ कह सकते 
हो कि विज्ञान द्वारा हमे जो कुछ बताया गया है, सब तथ्य 
है, और उप्तमे श्राभास बिलकुल नही ?” मैने पूछा । 


“यह भला हम कंसे कह सकते है ” अतीत में जो कुछ 
भो खोज कार्य हुए है और उस समय जो हमे सत्य प्रतीत 
होता था वही कालान्तर में आज भूठा और निप्फल साबित 
हो चुका है । इसके अ्रतिरिक्त जिन्हे श्रसभव और कोरी 
कल्पना मात्र समझा जाता था ऐसी बहुत-सी वाते श्राज सभव 
सिद्ध हो चुकी है। श्राज भी ये सशोवन एवं अन्वेषण-कार्य 
जारी हैं। लेकिन जो गलत था उसे बुद्धि पूर्वक तथा 
प्रयोगात्मक प्रमाण द्वारा गलत सावित किया गया है। आज 
जो कुछ भी नये समोधन या श्राविष्कार हुए है वे सभी 
बुद्धि एव प्रयोग के ही फलस्वरूप है” उसने प्रत्युत्तर 
में कहा । 


द 


“क्या यह बुद्धि सम्पूर्ण एवं अपरिमित है ?” मेते 
उससे प्रश्न पूछा । 

“भला में ऐसा कैसे कह सकता हूँ ?” 

“तो फिर अपूर्ण बुद्धि द्वारा स्वीकृत वात को मान्य 
रखना तथा इस अपूर्ण बुद्धि मे जिम वात को समभने को 
भी शक्ति न हो उस बात का इन्कार करना, इसे ही तुम 
बुद्धिवाद समभते हो तो फिर मुझे कहना होगा कि जिसे तुम 
बुद्धिवाद समभते हो वह सिर्फ अहवाद और उससे उत्पन्न 
हुआ 'नकारवाद' ही है ।” 


यह सुनकर वह विद्यार्थी कुछ उलभन में पड गया | उसे 
उलभन मे पडा हुआ देख कर स्पष्टीकरण करने के उहेश 
से मेने फिर से कहा-- 

“कृपया मेरी बातों से यह न समझ लेना कि बुद्धि 
मे मेरा विश्वास ही नही तथा विज्नान के क्षेत्र में श्राज जो 
एक महान क्रान्ति आ रही है उसे मे निर्थंक समभृता ह। 
मेरे कहने का तात्पय यह है कि विज्ञान ने श्राज दिन तक 
इतनी प्रगति तो नहीं की जिससे वह जैन आगमो मे सर्वन् 
भगवतो के जो विधान सम्रहीत पडे हुए है उनको चुनौती दे 
सके, इसके विपरीत विज्ञान ते जो आविष्कार किये है, उनके 
मूल तो उत्त सर्वज भगवनों के कश्रन मे हो समाये हुए है। 
मेरे कहने का तात्पय सिर्फ इतना ही है कि आज मनुष्य के 
पास जो बुद्धि है उसका उपयोग यदि बुद्धि का श्रधिक विक्रास 
करने के उद्देग से किया जाय तो कालान्तर मे एक न एक 
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दिन वहू विकसित होते हुए पूर्णता के मिकट ग्रवब्य आा 
पहुँचेगी । लेकिन वहाँ तक पहुँच पाने के लिये बुद्धि द्वारा जो 
ग्राह्म नही, उसके सामने रोप प्रकट करते के बजाय उसका 
इन्कार करने के वजाय, यदि श्रद्धा का आश्रय ले तो वह मार्ग 
उचित समझा जायगा । 


नगव आपकी बात मेरी समझ भें कुछ आ रही है। 
उसने कहा । 

“जो कुछ भी हमारी समझ में श्राता है, हम अपनों 
नजरो के सामने जो कुछ भी देख रहे है उसको स्वीकार कर 
लेने मे भी खतरा है। क्योकि उस समझ या हृइ्य की फिर 
एक वार सत्य के वजाय किसी आभास पर रचना हुई हो यह 
भी बात असम्भव नहीं श्रर्थात्‌ जो कुछ भी हमारी समझ में 
आता हो उसका प्रमारा ढू ढने के लिये सर्वज्ञ भगवच्तों के 
कथन का सहारा लेना और जो हमारी समझ में नहीं ग्राता 
उसके लिये 'यह मेरी समझ में नहीं श्राता' इस बात को 
स्वीकार कर लेना यह श्रधिक सुरक्षित मार्ग है। ऐसा करने 
के बजाय चूंकि यह बुढिग्राह्म वही इसलिये वह गलत है, 
विज्ञान मे उस पर अपनी मुहर नही लगायी इसलिये वह 
निरथ्ंक है--इस तरह कहना उचित नहीं समभा जाता ।” 
मेंने कहा । 

“आपने तो आ्राध्यात्मिक क्षेत्र से सम्बन्बित वाते बतायी, 
जबकि आज का विज्ञान भौतिक विषय पर ही प्रयोग कर 
रहा है। ये दोनो बाते श्राप एक में मिला दे (7४5०4 प.) 
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यह तो ठीक नहीं” इस विद्यार्थी मित्र ते एक और 
तक किया | 

' «ग्राज बहुत कम लोग इस वात को स्वीकार करेंगे कि 
श्राध्यात्मिक और आधिभौतिक विपय एक दूसरे से भिन्न नही हैं। 
दृष्टि भेद के कारण ये दोनो बाते भिन्‍त-ती प्रतीत होती हैं । 
विज्ञान का दावा है कि मानव जाति की भलाई के लिये 
उसका अस्तित्व है। विश्व के भ्रध्यात्मिक गुरुजनो ने भी 
मानव जाति की भलाई और कत्याण की भावता का चिंत्र 
अपने सामने रखकर ही ये वाते कही है | जो कुछ भी भिन्नता 
नजर आती है वह तो सिर्फ सुख और कल्यारा विपयक 
कल्पना मे--समभ में है। मूल में तो सुख और कल्याण दोनो 
में अभिन्नता है ।” मैने जवाब दिया। 

“यदि हम सिर्फ भौतिक प्रइनो के वारे मे ही सोच-विचार 
करे तो क्या उसका तरीका प्राध्यात्मिक विचार धारा 
से भिन्‍्ते न होगा ” उसने अपना सन्देह प्रकट करते 
हुए कहा । 

“नही, दोनों एक ही है। फिर भी जहाँ तक भौतिक 
विपय का सम्बन्ध है, मनुष्य ने श्रभी तो इस विपय मे कुछ 
अधिक जान प्राप्त ही नहीं किया । जब प्रोफेसर आाइन्स्टाइन 
ने अपना सापेक्षदाद का सिद्धात (प॥6०:ए ० ए९॥४४शाए) 
प्रयोगशाला में सिद्ध करके विश्व को वतलाया त्व सारा चिश्व 
आइचर्य मुख्घ हो गया था। लेकिन उनका वह सापेक्षबाद, 
जैन तत्त्वशान मे टूस-ठूँस कर हजारो-लाखों वर्षोंसे भरा 
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पडा है और प्रोफेसर आइन्स्टाइन की खोज उसके आगे तो 
सिन्धु के सामने विच्दु की भाँति नजर आती है, इस 
वात की ओर किसी का ध्यान आ्राक्ृष्ट क्यो नहीं होता ? * 
मैंने पूछा । 

“व्या यह सापेक्षवाद * जेन तत्त्वज्ञान में भी है “ 
उसने पुछा । 

“जैन तत्त्वज्ञान की नीव हो सापेक्षगाद पर खडो की गई 
है मेने जवाव दिया । 

“तो फिर प्लापके तत्त्वज्ञान का अ्रध्ययन् मुझे करता ही 
होगा” उसने कहा । 

“हमारा नही, श्रपना कहो । तुम जन्म से ही जन हो, 
क्या इस बात को तुम भूल गये 7“ 

कुछ शरमाते हुए ([५७7)8) धन्यवाद वस इतना ही 
कहकर उसने विदा ली । 

> ओर >६ 
. इस लेखक की अमरीका की यात्रा के वीच ऊपरे बताई 

गई घटनाओं के सहण एक तीसरी घटना भी याद रखने योग्य 
है। इस बार एक अमरीकन मित्र के साथ कुछ चर्चा हुई। 
वे सज्जन यहूदी थे । धर्म और तत्वज्ञान के विपय मे उन्हे 
गहरी दिलचस्पी थी । 

कुछ चर्चा करने के बाद उन्होने मुझसे कहा.--जैन 
धर्म और जैन तत्त्वज्ञान सम्बन्धित ये सभी वाते श्राप इस ढग 
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से कह रहे है मानो झ्रापका तत्त्वज्ञान, 0079008, 8080|ए(४ 
< ७0॥ 6007 ०॥५॥शए४--पूर्णो, स्व॒तन्त्र, सर्वग्राह्म और 
सर्वेग्यापक हो । 

“बेशक, मेरा यही खयाल है ।” मैते जवाब दिया | 

“अच्छा, तो फिर श्राप मुझे यह बतायेगे कि आपके देश 
की-भारत की-कुल आवादी कितनी है ” उन्होने पूछा । 

“चालीस करोड ।” मैने जवाव दिया । 

“इसमें से आपके जैन धर्म में मानने वालो की सख्या 
कितनी है ” उन्होने दूसरा प्रइन पूछा । 

“वारह से लेकर पन्द्रह लाख के आस-पास ।' मैने 
जवाब दिया। 

मेरा जवाव सुनते ही वे भाई-साहव खिलखिलाकर हँसने 
लगे । बाद में धीमी श्रावाज मे मुझसे तीसरा प्रदन इस ढ ग 
से पूछा मानों कोई महान विजय प्राप्त करके उनका मन 
सन्तुष्ट हुआ हो । 

“जिस धर्म और तत्त्वज्ञान के बारे मे आप ऐसी अद्भुत 
और बडी-बडी वाते कह रहे है, जिसे आप विर्व के तत्त्वज्ञान 
का सबसे ऊँचा शिखर मानते है, उस धर्म मे मानने वाले और 
उसका अनुसरण करने वालो की सख्या भला इतनी कम 
क्यो है? 

जवाब देने के वजाय मैने ही उनसे प्रश्न पूछा, 

“इस न्यूयार्के शहर की आ्ावादी क्रितनी है ?” 


१३ 
“अस्सी नव्बे लाख होगी ?” उन्होंने जवाव दिया । 


“अच्छा, इस नव्बे लाख की आबादी में /ध॥07शा 88 
लखपति कितने होगे ?' मैने दूसरा प्रश्न पूछा । 

यह प्रश्न सुवकर वे भाई-साहव उलभत में फेस गये । 
फिर भी उन्होने मेरे प्रश्न का जवाब तो दिया ही, 

५0 6४ गैणाता०१४--कुछ तो होगे ।” 

“ऐसा क्यो ?” मैने तीसरा प्रइन पुछा । 

मेरे इस तीसरे प्रइतत का जवाब वे भाई-साहव व दे सके । 
कुछ देर तक चुप रहने के वाद उन्होने फिर से कहा । 


“भला इस बात का श्रापके धर्म विषयक बात से क्‍या 
सम्बन्ध है ?/ 


“धर्म और धर्म का पालन करने वालो की सख्या, इन 
दोनो वातो के बीच जो सम्बन्ध रहता है, इतना ही सम्बन्ध 
इन दोनों बातो के वीच में है। जो कार्य बहुत कठिन होता है, 
उसे करने की शक्ति थोडे से लोगो मे ही होती है। धर्म के 
विषय मे भी कुछ ऐसा ही हुआ है । जो काम भझासान हो उसे 
पूरा करने के लिये अ्रधिक लोग तैयार होगे। ठीक उसी तरह 
जिस धर्म का पालन करना श्रासान हो उस धर्म के श्रनुयायियों 
की सख्या आसानी से बढ सकती है, लेकिन जिस धर्म का 
पालन करना कठित हो उस धर्म के लिये नये अनुयाय्रियों का 
मिलना मुश्किल है । इसके विपरीत, अनुयायियो की सख्या 
बढने के वजाय, दिन प्रतिदित कम होती रहती है । लेकित 
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मैं आपको क्श्वास दिला सकता हू कि जैन धर्म और जेन 
तत्त्वज्ञान इतने तो कठिन या उलके हुए नहीं है जितना कि 
समझा जाता है, यदि मनुप्य भे उन आ्रापत्तियों का--जो शुरू- 
झुरू में मार्ग मे आती हैं--धीरज और क्षमता के साथ सामना 
करने की हिम्मत हो तो वे आपत्तिया आप-ही-आ्राप दूर हो 
जाती हैं | शुरू-शुरू में यदि जगल और पहाडो को पार किया 
जाय तो फिर चारो ओर महकता हुआ तन्दनवन ही हमे फैला 
हुआ नजर आएगा” मेने जबाव दिया। 

“फिर तो आपके धर्म और तत्त्वज्ञान के बारे में मुझे 
विशेष जानकारी प्राप्त करती ही होगी।” उन्होंने गम्भीरता 
पूर्वक कहा । 


“मिफ विशेष ही नहीं बल्कि सम्पूर्ण जानकारी प्राप्त करते 
की कोशिश कीजियेगा ।” मैने जवाब दिया । 


“कया बाप मुझे एक सूची दे सकते है जिसमे अग्रेजी मे 
लिखित उतर पुस्तकों का नाम दिया गया हो जिन्हें पढ़कर मे 
आपके धर्म और तत्त्वज्ञान के बारे मे आवव्यक जानकारी प्राप्त 
कर सकू ” उन्होंने अपनी इच्छा प्रकट करते हुए कहा । 


यहा पर मुझे गिकस्त मिली। मेंने श्रपणा सिर भुका 
लिया । कहने को तो कह दिया, “कुछ सोच-विचार और पूर्ण 
जाच करनते के वाद में ऐसी पुस्तको की एक सूची ग्रापके नाम 
भिजवा दूंगा ।” इस सूची की खोज से कहाँ करू ? मे अपने 
उन अमरीकन मित्र का आभार आज भी भानता हु जिनके 
#गरख इस विपय में अपने श्रज्ञान का मुझे भाव हुआ । 


श्र 
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वाहर विह्व में जैन धर्म और जेन तत्त्वजान के बारे में 
जो अज्ञान फैला हुआ है उसे देखकर मेरे मन में वडी ग्लानि 
पैदा हुई और उस रल्लानि को मन में ही समाये भारत वापस 
लौट श्राया। इस घटना को हुए आज कई वर्ष बोत 
गये है । 

स्वदेश लौटते के वाद जब मैने यह देखा कि हमारे 
भारतवप में भी ज॑न तत्त्वज्ञान के बारे में श्रज्ञान फैला हुझा है 
तब मेरे श्राउचये का कोई ठिकाना न रहा। इससे भी अधिक 
आश्चर्य की वात तो यह है कि स्वय जैन समुदाय में इस तत्त्व- 
ज्ञान की जानकारी वहुत कम है। जव मैने यह कहा कि जैन 
धर्म ईश्वर को कर्ता के रूप मे मानने के लिये तैयार नही तब 
मेंने कुछ ऐसे जैन भाइयो को देखा जिन्होने मेरी इस वात पर 
हँसी उडाबी और मुझे नास्तिक कहा । यह देखकर मेरे दिल 
को गहरी चोट पहुँची । 

मुझे अपनी ही अ्ल्पता से परिचित होने का जब अवसर 
मिला तव मेने सबसे अधिक दु ख, आभ्राव्वय और आधात का 
अनुभव किया । 

बहुतसी जगहों पर में जैन धर्म और जैन तत्त्वजञान के वारे 
में लम्बी चौडी बाते किया करता था। '“अबन्धों में काना राजा' 
या “निरस्तपादपे देगे एरण्डो5पि द्र मायते”! वाली कहावत के 
अनुसार, जैन तत्त्वज्ञाव की वाते जगह जगह कह कर मैने 
लोगो को चकित कर दिया था। मुझे यह विब्वास हो गया 
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था कि मेरे पास इस विषय से सम्बन्धित वहुत सारी जानकारी 
हैं। लेकिन यहा आने के बाद जब कुछ जैन भुनिराजो 

यास जी महाराजो तथा आाचायें भगवन्तों से मेरी मुलाकात 
हुई, उन लोगो से कुछ तत्त्व चर्चा हुई और उनकी श्रोर से 
मे जो थोडी-मो जानकारी प्राप्त हुई उसे देखने और समझ 
लेने के वाद मम्के विश्वास हो गया कि जेन तत्त्वज्ञान सम्बन्धी 
भैरा श्रपता ज्ञान, सिनन्‍्धु के बिन्दु के भी एक अणु के समान 
था। बिन्दु के उस अर से मोहित होकर में मदारी की डुंग- 
डुगी की तरह जगत के बहुत से लोगो को मोहित करने के 
उद्देश से निकल पडा था, इस वात का ज्ञान होते ही भेरे 
आठ मानो सिल गये, संस्कृत में लिखे हुए एक प्राचीन कथन 
का मुझे सस्मरण हो भ्राया। उस कथन का तात्पये 
यह है -- 

अहो लघु ज्ञानी मूर्ख सत से गवें घरता, 
सब कुछ जनता हूँ, खुद को यो समभता, 
किन्तु परिचय मिला जब स॒त जन का, 
खुली श्राँसे तव तो निज को मूर्ख ग्रिवता । 


[ भतृ हरि नीति शतक ] 


लेकिन यह ज्ञान होने के फल स्वरूप मुझे तो लाभ हो 
हुआ | खोज करवे पर एक 'ुरदेव' 'सुगुरु' से मेरी भेद हुई । 
उन्होने मेरा जो मार्ग-दशंन किया, उसके अनुसार मैं काये 
करता रहा । उन्होने मुझे जो पुस्तके दी वे तथा जिन पुस्तको 
की उन्होने सिफारिश की, वे सभी मेले पढ़ी । 
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करीब पाँच साल के अध्ययन और परिश्रम के बाद, श्राज 
जब मेने यह लिखना शुरु किया तब भी मुझे अपनी अल्पन्षता 
का भान, जैसा पहले था वसा ही तीब्र है। पूज्य महाराजश्री 
की-अपने ग्रुर्देव कौ-प्रेरणा मुझे न मिली होती तो आज 
यह लिखता प्रारभ करने की मेरी हिम्मत होती या नहीं यह 
भी एक प्रदन है । 


जो पुस्तक मैने पढी, उनमें कोई सस्क्ृत या प्राकृत भाषा 
में लिखी हुई पुस्तके नहीं थी। जैन तत्त्वज्ञान का विपुल 
भडार इन दो भापाओ्रों मे सग्रहीत पडा है। उनकी सहायता 
से प्रग्रेजी, हिन्दी और गुजराती भाषाश्रो मे लिखी हुई बहुत 
सी पुस्तके में देखगया | सस्क्ृत और प्राकृत भाषाओं पर 
ग्रधिकार प्राप्त करते के लिये कोशिश करने की और इतना 
घीरज रखने की सुविधा तो थी ही नही । 


फिर भो मै पूज्य गुरुदेव का मार्गदशन प्राप्त करता 
रहा | जो कुछ भी समभ में न आता था उसे समभने के लिये 
मै प्रत्यक्ष या पत्र द्वारा उनका मार्गदर्गन प्राप्त करता रहा । 
उन्होने अत्यन्त प्रेम, करुणा और उत्साह के साथ मुझे अ्रपनाया 
और मेरा मार्गदर्शन करते रहे । 


ग्र्वाचीत भाषाओं मे जो कुछ भी लिखा गया है उसे 
देखकर पूज्य गुरुदेव को कम असतोष नहीं था । जब में इन्दौर 
मे था तब उन्होने मेरे नाम एक पुस्तक भेजी थी ताकि में 
उसका अध्ययन कर सकूँ। इस सिलसिले में उन्होने मेरे नाम 


श्प्न 


जो एक पत्र लिखा था उसका कुछ हिस्सा में यहाँ पर उद्धृत 
कर रहा हूँ -- 

४... 'नामक पुस्तिका की तीसरी आवृत्ति में भेज रहा 
हूँ । केवल एक बार पढने पर हमे इस वात का पता 
लगेगा कि हमारे यहाँ स्याद्गाद पर जो साहित्य प्रकाशित 
होता है वह कितना अरस्पष्ट ओर पढने वाले को उलभन में 
डालने वाला है। फिर भी इस समस्त साहित्य में 'स्याह्माद' 
के सत्य विखरे पडे हैं जिनकी खोज करने के वाद एक ऐसे 
साहित्य का निर्माण होना चाहिये जो हमे ठोस सत्य की 
प्रतीति करवाये तथा पढने वालों के दिमाग में स्वादवाद के 
सिद्धात्तो की उपयोगिता का एक स्पप्ट चित्र श्रकित कर दे, 
इस वात की आवश्यकता भी तव आपको महसूस होगी ।” 


जब में श्रमरीका और यूरोप की यात्रा कर रहा था तब 
मुझे इस प्रकार के साहित्य के निर्माण की आवश्यकता महसूस 
हुई थी और मेरे मन मे ये भाव जागृत हुए ही थे कि यथाश्वक्ति 
इस वारे में कुछ कार्य करू । पृज्य गुरुदेव ने मेरी इस भावना 
को प्रोत्साहित किया और उस विषय में कुछ कहने की 
मुझे प्र रणा भी दी । 


तत्पशचात्‌ सयोगवशात्‌ अधिक समय तक मैं गुरुदेव 
के सम्पक में न रह सका। लेकिन उन्होने जो बीज 
वोया था वह तो मेरे मन मे ही निहित था और उसका 
विकास भी जारी था। में इस विषय का अध्ययन तथा पठन 
यथामति बढाता ही रहा था । 
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फलत, कई वर्षों के वाद, कलम का सहारा लेकर आज 
मुझे कुछ लिखने का सुझवसर प्राप्त हुआ है। मन-ही-सन 
श्री जिनेश्वर भगवात्‌ को और पृज्य ग्रुह महाराज को वंदन 
करके में अपना वह प्रयत्व आरंभ करता हैं. ' परिणाम 'टै 

पाठकवर्ग तथा भविष्य ही इसका निर्णय करेंगे। मेरी 
आप लोगो से इतनी ही प्रार्थना है कि आगे के प्रकरणों में जो 
कुछ भी लिखा गया है उसका थेर्य, लगन और सममभाव 
से अध्ययन करे । 


60909 


भर /#75५ 
ग्राधामक 
जैन तत्त्वजान के वारे मे कुछ बाते आरम्भ करने से णहले 
थोडी सी प्राथमिक वातो पर हम सोच-विचार कर ले । 


श्राज विश्व में चारो ओर हमे जो कुछ भी नजर आता 
है तथा उससे जो जानकारी प्राप्त होती है उसमे न जाने 
कितना वडा मतभैद हमे प्रतीत होता है ” क्‍या ये सभी मत- 
भेद असत्य है ? पम्रम है ? 


एक व्यक्ति को जो कुछ भी दिखाई पडता है अश्रथवा 
उसकी समझ में जो कुछ श्राता है वही दूसरे व्यक्ति को न 
तो दिखाई पडता है और न तो उसकी समझ मे ही श्रात्ता 
है। इसके द्वारा क्या हम यह समभ ले कि देखने वाले और 
न देखने वाले, समझने वाले और न समभने वाले सभी भूठे 
हैं। यदि इत लोगो के साथ बातचीत करने का हम अवसर 
प्राप्त कर ले तो हमे पता चलेगा कि हर व्यक्ति अ्रपने श्रापको 
सत्यवादी तथा अन्य को भूठा मानता है। 


श्राज के युग मे राजनीति को ही प्रधान स्थान दिया 
गया है। हर विचारबील नेता यही स्वप्न देखा करते है कि 
सारे विज्व मे पूर्णा लोकशामन यथार्थ रूप मे स्थापित हो, 
किन्तु इस एक ही वाद के बारे मे उन लोगो की जो विचार- 
घारा है उसमे कितना महान अन्तर है। 
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(ाइशालहा 8004. ०॑ 6 हराकर प्रषागरश' 0 
76०9० अधिक से श्रधिक लोगों का अ्रधिक से श्रधिक 
कल्याण' ऐसी लोकगासन की.एक कत्पना है | (४0एशफ्राआशाई 
096 26076, 07 986 76०७6, 0ए #789 260॥९' 
अर्थात्‌ जनता का शासन, जनता के लिये और जनता द्वारा' 
ऐसी भी एक कत्पना की गई है। यहाँ पर 'जनता' के स्थान 
पर 'प्रजा' शब्द का भी प्रयोग किया जाता है। जब हम इस 
विषय की गहराई में जाकर उस पर सोच-विचार करेंगे तव 
कही हमे इस वात का पता चलेगा कि उच्तमे '98708608$ 
0००१--श्रधिक से श्रधिक कल्याण किसे कहना, इस वात पर 
भी अनेक मतभेद है। इसके अ्रतिरिक्त 'जनता' श्रथवा “प्रजा 
शब्द के भी सक्रुचित, विस्तृत श्रथवा उनके वीचके श्रनेक श्रर्थ 
निकाले गये है । 

लोकशासन के स्वरूपो के बारे में भी भिन्‍ल-भिन्‍्त अभि- 
प्राय प्रचलित है । पृ जीवादी लोकगासन साम्राज्यवादी 
लोकशासन, समाजवादी लोकबासन, केन्द्रीय लोकशासन, 
प्रान्‍्त्य लोकशासन, राष्ट्रीय लोकशासत अ्रमरीकी ढग का, 
ब्रिटिश छाप, फ्रास का अ्रनोखा, इन्डोनेशिया का मर्यादित, 
भारत का समाजवादी समाज रचना वाला ( 800श।8४80 
ए७6०79 ० 5000०४ए ) लोकगासन, इरान का जवरदस्ती 
लादा हुआ (॥77708०१ ) लोकशासन श्रादि कितने ही 
भिन्‍्न-भिन्‍न प्रकार के लोकशासनों का विश्व में श्राज अस्तित्व 
है । गाघीजी का स्वदेशी और अरहिंसक लोकझासन (रामराज्य) 
और ठोक इसके विपरीत “सिद्धातवाला रूस श्रौर चीच का 
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साम्यवादी शासन भी आज लोकणासन के नाम से पुकारा 
जाता है। 


इन सभी में हमे जो मतभेद दिखलाई पडते है वे स्वयं 
ही एक वडा लोकझासन है | बहुत साल पहले प० जवाहर- 
लाल नेहरू ने एक बार लन्दन में आयोजित कॉमनवेल्थ के 
प्रधानमन्त्रियों की परिषद में भापण देते हुए कहा था -- 

“यदि विश्व की सारी जनता लोकश्ासन के नाना प्रकार 
के स्वरूपो में से किसी एक को चुनने में सहमत हो जाय, 
सबका अ्रभिप्राय यदि एक-सा हो जाय, तो फिर विश्व में 
'लोकशासन' नाम की किसी चीज का अस्तित्व ही न 
रहेगा ।” 

इस वात को समभना भअत्यन्त श्रावश्यक है । इसकी गह- 
राई में मानवजाति के मूलभूत स्वभाव का वास्तविक सूत्याकन 
छिपा हुम्रा हे । श्राध्यात्मिक तत्त्वज्ञान के बारे में भो कुछ 
ऐसी ही वात है । उसमे भी हमे भिन्न-भिन्न विचारधाराशो 
के दर्गन होते हैं, जब तक विश्व का अस्तित्व हैं तब तक 
मतभेदों का मिटना असम्भव है । अनादिकाल से ये मतभेद 
चलते ही भ्रा रहे हैं और अ्रनन्तकाल तक ये मतमतातर रहेंगे 
इसमे कोई सन्देह नहीं। विश्व का अस्तित्व 'गसामजस्य' के 
कारण ही गतिशील रहा है । यदि 'सामजस्य' की स्थापना हो 
जाय तो उसको गति रुक जाएगी । इन्ही मतभेदो के कारण 
तो हमे जीने का आनन्द प्राप्त होता है । अ्रनादिकाल से इन्ही 
मतभेदों को मिटाने के लिये हमारे महापुरुषों द्वारा जो प्रवल 
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पुरुषार्थ होता आ रहा है वह एक सबसे बडे गौरव की बात 
है। फिर भी हम देख रहे है कि ये मतभेद कम होने के बदले 
बढते ही जा रहे है । 


फिर भी इससे निराण होने की कोई आवश्यकता नहीं, 
जिस तरह से ये मतभेद एव मतमतातर श्रनादि अनन्त है ठीक 
उसी तरह साथ ही साथ 'सत्य क्या है ” इस विपय मे मनुष्य 
की जिज्ञासा भी अनादि अनन्त है । मनुष्य के हृदय मे आदि 
काल से यह जिज्ञासाबृत्ति सुरक्षित रही है और श्रवन्‍्तकाल तक 
बहु जीवित रहेगी । जब तक मनुप्य के मनमे से 'सत्य को 
खोज' की यह वृत्ति लुप्त न होगी तब तक तो उसके विकास 
में कोई बाधा न पहुँचेगी । 


इस जगतीतल पर आज जितने भी तत्त्वज्ञान विद्यमान है 
उन्त सभी की उत्पत्ति मनुष्य की इस जिज्ञासावृत्ति के विकास 
में से ही हुई है। सदैव नई चीज देखने की तथा जानने की 
मनुष्य की जिज्ञासावृत्ति को धन्यवाद देते हुए तथा उसे वन्दन 
करते हुए जब हम आगे बढे गे तो सर्वप्रथम हमारे मस्तिष्क 
से यही एक विचार आएगा कि इस जिज्ञासावृत्ति से विश्व 
को जो कुछ भी लाभ प्राप्त हुआ है उसमे ठोस सत्य 
क्या है ? 

यह प्रश्न सचमुच वडा जटिल है। जिज्ञासा को सल्तुष्ट 
करने के लिये किसने मेहनत की ? कितनी मेहनत की ? किस 
तरह की ” उसके पीछे कितना समय गवाया ” इन सभी 
वातो पर हमे सोच-विचार करना होगा। इन बातों पर 


श्छ 


विचार करते-करते, मनुष्य की बुद्धि-तक्ति की मर्यादा का, 
श्रपूर्णता का एवं उसके श्रहभाव का खयाल आये विना नहीं 
रह सकता। 

वैज्ञानिक खोज करते समय मनुष्य को एक हल-निराकरगणण 
(80४००) मिलते ही वह खुणी से फूल उठता है और 
श्रपणी उस खोज की प्रसिद्धि के लिये वह अपने साथियों 
तथा अनुयायियो की मदद से बडे जोरशोर से नगाड़े पीटना 
शुरू कर देता है । 

आध्यात्मिक क्षेत्र मे भी, श्रनादिकाल से ठीक ऐसा ही 
होता आ रहा है । कोई-कोई साधक, ग्रात्म-साधना के लिये 
सत्र, जाप, योग या ध्यान आदि में से किसी एक मार्ग को 
अ्रपना लेता है । यदि किसी को प्रकाश का एक वृत्त दिखाई 
देता है कि तुरन्त ही वह “आत्मसाक्षात्कार हो गया 
यह समझकर पद्मासन का त्याग कर देता है। किसी को 
मानसिक शक्ति, योगवल से वढ जाने के कारण कुछ 
चमत्कार दिखाना प्रारभ कर दे तो “अ्रवः सशोधन का अन्त 
था गया है यह समझकर वह नाचने लगता है। 


पप्रश्र०0प्०आए' 'वीरपूजा' मानव-स्वभाव की सहज 
विशेपता है। यदि कोई व्यक्ति कुछ नया कर दिखाये, 
कुछ चमत्कारपूर्ण कार्ये करके दिखाये या कुछ पसिद्धियों का 
प्रदर्शन करे तो शीत्र ही शअनुयायियो का एक वडा समूह 
उसके चारो ओर एकत्रित हो जाता है। मनुष्य स्वभाव की 
एक दूसरी विशेषता 'अ्रतिशयोक्ति' करने की है । देखी हुई 


श्र 


था जानो हुई बात को वढ़ा चढ़कर वर्षा स्वस्प देने की 
और सुनी हुई बात को, जैसे अ्रपन्ती अभ्रखों से देखी हो 
इस तरह विन्दत स्वस्प देकर--कहुने की मानव की आदत 
प्रनादिकान् से चली श्रा रही है। इस बृत्त के पीछे श्रमना महत्त्व 
रथापित करने की अ्रहभाव जन्य इच्छा छिपी रहती है । 

जो मनुष्य सिर्फ भौतिक सुख फी ही लालसा में मग्त 
रहता है वह ऐसे किसी न किसी अवधूत के पीछे अवश्य 
तगा रहता हैं। सिद्ध माने जाने वाले के श्रागे-पीछे बडी 
सस्या में मानव-समूह एकत्रित हो जाता है। यह समूह 
उस सिद्ध पुद्ष की भक्ति, जो सिर्फ खुझामद का ही एक 
रूप होता है, करना शुरू कर देता है। अपनी सुृणामद करते 
हुए मानव-समूह को देसकर अपन झापकी सिद्ध मानने वाला 
अब अपना विकास पूर्णो हो गया है श्रीर श्रव कुछ भी 
करना वाकी नहीं रहा यो समभने लगता है। श्रसीम 
बुद्धिशालो वर्ग, महान थोगी और वैज्ञानिकों की जब ऐसी दा 
हो तव भला साधारण जनसमुदाय का तो कहना ही क्या ? 

हमारे देश मे, अ्रध्यात्मिक तथ्य के विपय में श्राज दो 
विभाग प्रतीत होते है। एक वर्ग जन्मजात श्रद्धा' को ही 
परंपरा से मानकर, पहले से जैसा चला श्रा रहा है उसे 
अपनाता है। दूसरा वर्ग बुद्धिप्रथान और आश्ुनिक शिक्षा 
प्राप्त किये हुए लोगो का है। विश्लेषण करने पर मालूम- 
होगा कि इन दोनों वर्गों के बीच कोई बडा भेद नहीं । 

'जन्मजान श्रद्धावाले' वर्ग में जिस तरह अनेक मतमतातर 
है ठीक उसी तरह इस सुरक्षित एवं वुद्धियाली माने जाने 


पं 


द्‌ 


वाले वर्ग मे भी उतने ही हढी श्रोर कट्टर मतमतातर है । 
स्वामी रामकृप्ण परमहस, श्रीरमरमहषि, श्री श्ररविद घोष, 
नित्यानन्द स्वामी, स्वामी रामदास और ऐसे दूसरे अनेक 
महापुरुषों के शिक्षित अ्नुयायियों से अलग-अलग भेट करने पर 
पता चलेगा कि भिन्‍न-भिन्‍त सिद्धान्तो को मानने वाले थे लोग 
“सत्य उनकी अपनी जेब मे है, और कही नही ऐसी बात 
बडी कट्टरता से और हृढता से मानते हुए प्रतीत होगे, लोग 
इस तरह मातते है इतना काफी नहीं 'अच्य लोगों को भी 
उनकी मान्यता को स्वीकार करना चाहिये और स्वीकार लेने 
के बाद कही उनका उद्धार होगा अन्यथा नरक की खाई 
में ही उन्हें गिरना होगा' ऐसी बात ये सभी लोग कहा 
करते है। 

'आगरे के किले में से दिखते हुए ताजमहल के बारे में 
किसी फारसी कवि ने लिखा है -- 

“इस घरती पर यदि कही स्वर्ग हो तो 
वह यही है, यही है, यही है ॥ 

आज चारो ओर इस काव्य की सी बात प्रतीत होती 
है। आध्यात्मिक विषय मे दिलचस्पी रखने वाले किसी भी 
सज्जन से आप मिले, अधिकतर लोग, जिस मत के अनुयायी 

होगे उसीकी प्रशसा करना शुरू कर देगे | 


9 अगर फिरदोस बर रुए जमोनस्त, 
इमीनस्तो इमीनस्तो इमीनस्त | 
वास्तव मे यह शेर काश्मीर के, विषय मे कहा गया है । 


ऋमकाशक 


श्७ 


स्वर्गीय श्री किशोरलाल मगरुवाला जब गांधीजी के 
आश्रम में रहने गये उस समय वे स्वय स्वामीतारायण पथ के 
पवके श्रनुयायी थे और उनकी यह हादिक इच्छा थी कि 
गांधीजी को भी स्वामी नारायश-पथ में मिलाकर उन्हें 
सहजानन्द स्वामी के अनुयायी बना ले। यह वात उन्होने 
स्वय. लिखी है। इन समभावी एवं बरुद्धिशाली किशोरलाल 
भाई की थी केदारनाथजी से जब भेंट हुई तब उन्हे कुछ भ्रौर 
ही तरह का अनुभव हुआ । श्री केदारताथजी के सम्पर्क मे 
श्राने के बाद उन्हें 'सत्य' की प्राप्ति हुई है इस श्राशय का एक 
तार उन्होने श्ावू पर्वत से अपने श्राप्त जनों के नाम भेजा था। 
इसके विपरीत श्री केदारताथजी ने स्वय कहा है कि उन्को 
[ किशोरलाल को ) तथा वैसे ही दूसरे सज्जनों सन्‍्तो तथा 
योगियों को जो अनुभव हुए है, वे अपूर्ण है । 

जब हमारे चारो ग्रोर ऐसी ही परिस्थिति नजर ब्राती 
हो तब्र स्वाभाविक तौर पर ऐसा प्रइन मन में उपस्थित हुए 
विना नहीं रह सकता कि “हमे क्या मानना चाहिये ”” इस 
मानने के बारे में एक सर्वसाधारणा अभिप्राय ऐसा है कि हम 
जो कुछ भी समभ ले प्रथवा स्वीकार कर ल वह सव सतर्क, 
सुतर्कयुक्त, उदाहरण श्रौर दलील से सुसगत होना चाहिये। 
किसी भी बात को तक ( ,०87० ) का समर्थन प्राप्त नहों तो 
उसे गलत समझकर छोड देना चाहिए । 

इस प्रकार की मान्यता में एक अत्यन्त महत्त्व को वात 
तो हम भूल ही जाते है और वह यह॒है कि जिसे हम तर्क के 
नाम से पहचानते है वह 'शुद्ध/ एवं 'सम्पूर्ण है क्या ? 


श्द्ध 


श्राधुनिक विश्वविद्यालयों में जो तकगास्त्रे--7०0870-- 
पढ़ाया जाता है उसमें "झूठ तक--?िशी8०५ ०६ [086--- 
की भी एक वात आती है । तर्वाश्ञास्त्र, एक बडा जटिल विपय 
है । तर्कगास्त्र लिखने वाला, पटाने वाला, पटने वाला इन 
तोचों वर्गों भे, पुर्णौरूपेण सुगठित विवेक बुद्धि का अभाव हो, 
मानस यदि पूर्व ग्रह से युक्त हो-मुक्त न हो--त्रौर यदि ये 
तीनो क्रियाए (लिखने की, पढाने की, पढने को) अहभाव कौ 
छाया से प्रभावित हो तो उप्तका क्या नतीजा होगा ” 

गशितशास्त्र का ही एक तर्क हम ले ले। कोई पाच 
आदमी पद्धह फीट गहरी नदी पार करना चाहते थे । गणित- 
शास्त्री ने तो हिंसाव लगाकर उन्हे वता दिया कि हर एक के 
हिस्से में तीन फीट अर्थात्‌ कमर तक पानी आएगा । 

अब यदि इस गिनती को स्वीकार कर कही थे लोग नदी 
पार करने को चलने लगे तो उसका क्या नतीजा हो सकता 
है? पाचो व्यक्ति डुव जाएगे। गणितशास्त्री की राय के 
मुताबिक यहु तर्क॑विर्कुल सही था किन्तु व्यवह्दार में वह 
ग्राणघातक सिद्ध होता है अर्थात्‌ यह तक मिथ्या है । यदि 
इसका अनुसरण किया जाय तो उसमे विवेकशृून्यता 
ही होगी । 

मिथ्या इसलिये कि गणित का हिसाव लगाने वाले व््याक्ति 
ने आदमो और नदी को ध्यान भे रखे बिता तथा दोनों के 
नाप को एक साथ ध्यान में रखे बिना ही विचार किया | उन 
पाचों आदमियो ते अपनी विवेकबुद्धि का उपयोग किये बिना 
ही उसका अनुसरण किया 


२६ 


एक दूसरी छोटो-सी शौर साधारण बात को ले ले । 

किसी एक मकान में दीवारे सफेद रग की है। उसमे 
हेरे रग के विजली के लट्टू लगाये गये हैं । श्रव॒ जब विजली 
का प्रकाश दीवारों पर पडता है तव हमे दीवारे सफेद के 
बदले हरे रग की प्रतीत होती है । 

रात और दिन के समय यदि दो भिन्न-भिन्न व्यक्तियों द्वारा 
इन्ही दीवारों को देखने के पत्चात्‌ उनकी राय पूछी जाय तो 
दोवारो के रग के वारे में उनमे मतभेद अ्रवश्य उपस्थित 
होगा । एक का यह कहना होगा कि दीवारे सफेद रग की 
हैं जब कि दूसरा कहेगा कि वे सफेद नहीं वल्कि हरे रग की 
हैं। इन दोनो की वात सही भी है श्रोर गलत भी । इस वात 
का फँसला तो तब हो त्कता है जब कि यह भेद जानने वाले 
किसी तीसरी व्यक्ति की राय पूछी जाय जो इसी मकान में 
रहता हो । इन दोनो की बाते आपस मे विरोधी होते हुए 
भी दिन श्र रात की अपेक्षा से सही है । इस वात का ज्ञान 
तो तब होगा जब कि ये दोनो व्यक्ति दिव और रात दोनो 
समय इन्ही दीवारो को फिर से देखें | तव तक यदि ये दोनों 
व्यक्ति श्रवनी-अपनी मान्यता पर अडे रहे तो उसमे आउच्चर्य 
की कौन-सी वात है ” 

आँखो से जो दिखाई देता है उसकी वात ले । 

एक पहाड को चोंटो पर चार व्यक्ति खडे है। एक व्यक्ति 
की आँख में मोतिया है और उसने ऐनक नहीं लगायी है। 
दूसरे की आँखे में भी मोतिया है लेकिन उसने ऐनक 
लगायी है । तीपरे की श्रांख सव॒प्रकार के रोगो से मुक्त है । 


४4५ 


चौथे की श्राँखे ठोक है और इसके अतिरिक्त उसके पास 
दूरवीन भी है। 

अब जब ये चारो व्यक्ति क्षेतिज की श्रोर नजर करेगे 
तब क्‍या इन लोगों की हृष्टि-मर्थादा मे समानता होगी ? सभी 
व्यक्तियों को क्या एक सा दिखाई देगा ” यदि उस समय इन 
लोगो को आँखों देखे हाल का वर्णन करने को कहा जाय तो 
चारो के पास से अलग-अलग बात सुनते को मिलेगी । 

इस तर्क 7.0|80 की भी वही दणा है। उसका उपयोग 
करने वाले तथा कराने वाले विभिन्न व्यक्तियों की ममझक, 
युद्धि, ज्ञान अनुभव तथा गक्ति का प्रभाव एक या दूसरी 
तरह उन पर पडे विना नहीं रह सकता । उसमे 'अ्शुद्धि 
आये विना नही रह सकती । 

तो फिर 'शुद्ध तर्क किसे कहा जाय ? 

यहाँ पर हम दुनियादारी और मनुष्य की बुद्धि को ही 
ध्यात में रख कर तक॑ के बारे मे चर्चा कर रहे ह। तत्त्वज्ञान 
के तके के वारे भे विचार करने तक हम नही पहुँचे । वहाँ 
पहुँचने के लिए हमे धीरज रखना होगा । 

श्रभी तो हम अपत्ती इस प्राथमिक बात को हो श्रागे 
वढाएँ । इसके लिये जिस भूमिका की आरवधब्यकता है उस 
ओर हम भुकके । 


कक 


भासिका 


किसी भी वस्तु को बुद्धिपु्वक समझने के लिए तक॑ का 
आश्रय लेना आवश्यक है, इस वात को हम अ्रच्छी तरह समझ 
गये और साथ ही इस वात को भी स्वीकार करते है कि तक 
करते समय बहुधा अनेक स्थानों पर गलतियाँ हो जाने का 
भी अ्रदेशा रहता है । श्रव हम आगे वढे । 

किसी अ्रदालत के दृश्य की कल्पना कीजिए । न्यायाधीग, 
फरियादी, अभियुक्त, फरियादी पक्ष का वकील, बचाव पक्ष का 
वकील, ज्युरी के सदस्य ओर ऐसे प्रेक्षकगण जिन्हे इस मामले 
में दिलचस्पी हो, इस तरह सात प्रकार के लोग यहाँ पर 
इकट्ट होते है । मुकदमे की कार्यवाही शुरू होने के वाद दोनो 
पक्ष के गवाहो की जाँच की जाती है। दोनो ओर से वहस 
होती है। न्यायाधीश ज्युरी का मार्गदर्गन करते हैं, फिर 
ज्युरी अपना अभिपग्राय प्रकट करती है । 

तत्पश्चात्‌ न्‍्यायाघीग के लिए फैमला करने का कार्य 
वाकी रह जाता है। न्यायाधीश अपना फैसला किस प्रकार 
सुनाते है। न्याय के आसन पर विराजमान जज साहब के 
पास कानूनी ज्ञान, अनुभव, आसन की पवित्रता (08079) 
ये सब वातें होती है । मुकदमे की कार्यवाही प्रारभ होते समय 
जज साहब “तटस्थवृत्ति' के पवित्र सिहासन पर बैठे 
हुए होते है । 


रे२ 


अदालत के सामने पेश किये गये प्रमाण, तथा उस 
सिलसिले मे की गई वहस को ध्यान में लेकर जज साहव, 
कानून की मर्यादा मे रह कर, स्वयं विलकुल तटस्थता धारण 
कर, किसी प्रकार के पृवग्रह के विना रिह्वत से दूर रह कर, 
अपनी राय में जेसा उचित जंचे वैसा ही फैसला सुनाते है। 
हम यह मान कर ही चलते है कि जज साहब पूर्णतया 
तट्स्थ, तथा न्याय विपयक अपने कतंव्य के प्रति 
जागरूक है । 

ऐसा होते हुए भी जितने फंसले सुनाये जाते है, क्‍या वे 
सव न्याययुक्त होते है ” ऊँची अदालतो मे जब अपील की 
जाती है, तव, प्राय हम देखते हे कि, कई फैसले वदलने 
पडते हैं । इस तरह परिवतित निर्णय भी पूर्णतया न्याययुक्त 
हो, ऐसा हमेजा नही होता । 


वहुधा ऐसी भी शिकायते सुनी जाती है कि न्याय पाने की 
उम्मीद से अदालत में जाने वाले कुछ लोगो को न्याय ही 
नही मिलता । क्या हमने बहुत-से ऐसे भी किस्से नही सुने 
जहाँ निर्दोष व्यक्ति को दण्ड मिला हो और भुनहगार को रिहा 
कर दिया गया हो ? 

किसी न किसी भंगडे का निपटारा करने के उहेश्य से 
ही अदालत की शरण ली जाती है।ये भगड़े भी भिन्न- 
भिन्न प्रक्तार के होते हे और इनके कारण भिन्न-भिन्न 
होते है । लेकिन विश्लेषण करने पर हमे ज्ञात होगा कि इन 
भंगडो के मुह्य कारण इस प्रकार है -- 
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“ग्रज्ञान, गलतफहमी; पूर्वग्रह, अहभाव, ममत्व, अध- 
स्वार्य, विवेकहीनता, वासनाओ की ग्रुलामी और असहिष्णुता 
आदि कारण ही भगडो के' मूल भें रहते है । 

लेकिन सवसे वडा दुर्भाग्य तो यह है कि कोई भी व्यक्ति 
अपने आपको इनमे से थोडे-से, सभी अथवा किसी एक कारण 
के लिए भी जिम्मेदार मानने को तैयार नहीं होता । मानना 
तो दूर रहा, लेकिन इस बारे में विचार करने की भावना या 
इच्छा भी उसके हृदय में कदाचित्‌ ही प्रकट होती है । 

अपने बारे में दूसरे लोगो के मनमे गलतफहमी है, ऐसा 
कहने वाले लोग तो अथ्रनेक हैं लेकिन इस प्रकार की बात 
करने वाले व्यक्ति के खुद के मत में, दूसरों के लिये ऐसी ही 
गलतफहमी है, इस वात को स्वीकार करते के लिये श्रथवा 
विचार करने के लिये भला कितने लोग तत्पर होगे ” 

मित्र-मित्र मे, व्यापारी सम्बन्धी के सिलसिले में, पति- 
पत्नी, भाई-भाई, सास-बहू, देवरानी-जैठानी, पिता-पुत्र, देवर- 
भौजाई, नतद-भौजाई और अ्रडोसी-पडौसी के सम्वन्धों में 
बेमनस्थ, क्लेग, टटे-फिसाद ढूँढने के लिए कही हमे दर जाने 
की आवश्यकता नही है। 

सच्ची बात का अज्ञान, गलत ख़याल श्र्थाव्‌ भज्ञान, 
पहले से ही बने बनाये अभिप्राय अर्थात्‌ पूर्वग्रह, अन्य सभी 
लोगो मे मै श्रेष्ठ और निराला हूँ ऐसा श्रहभाव, तुच्छ स्वार्थ, 
विचार करने के लिये जिस शुद्ध और शास्त्रीय तर्क के ज्ञान 
की आवश्यकता है उसका अ्रभाव तथा उसके फलस्वरूप पैदा 
होने वाली विवेकशून्यता, अपनी इन्द्रियों की वासनाश्रो को 
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वश में करने की भ्रसमर्थता, अपनी ही वातो पर श्रडे रहने 
की आ्रादत तथा उसके फलस्वरूप कुछ भी न छोडने की 
असहिष्णुता इन सभी बातों में श्राज का मानव समाज डूबा 
हुआ, खोया हुआ सा प्रतीत होता है । 

देश-देश के बीच न जाने कितने प्रकार के भगडे होते ही 
रहते है । पहले जर, जमीन श्रौर जोर को ही भंगडे का मूल 
कारण मानते थे। लेकिन भ्रव रग दे ष (00007 #7शृण्व।06) 
और वेचारिक या सैद्धान्तिक सघप (060]0 809] 00॥॥68) 
के कारण भी भझगडो में अभिवृद्धि हुई है। इन कारणो मे से 
किसी एक के उत्पन्न होने पर वह भयकर भागडे का रूप 
धारण कर लेता है । इस तरह इन वातो पर विचार करने 
से हमे ज्ञात होगा कि ऊपर जितने भी कारण बताये ग्रये है 
उनमे से कोई न कोई काररा स्वतत्र रूप से या दूसरे कारणों 
से मिल कर इन सभी भंगडो के पोछे अवश्य लगा हुथ्ना है। 
चु कि हम यहाँ पर राजनेतिक विषय की चर्चा करना नहीं 
चाहते भ्रतः उसकी गहराई में जाना उचित नही होगा। सत्ता 
का मोह, अन्धस्वार्थ मे समाविष्ट हो जाता है । आसुरी शक्ति, 
विनाश के श्रभ्तवुव साधनों का अ्रस्तित्त आदि सभी कारणों 
की पृष्ठ-भ्रूमि में स्वार्थद्ृत्ति एव श्रहभाव तो अवश्य होते है। 
इस बात को यही समाप्त कर अ्रव आगे बढ़े । 

आज प्राय यह देखा जाता है कि वहुत-से लोग किसी 
प्रयोजन के विता ही तरह तरह की चर्चा करते रहते हैं। 
साथ ही यह भी देखा गया है कि कुछ लोग किसी एक निश्ित 
अभिप्राय को लिये पूर्वग्रह वाँधकर ही आते हुए नजर आते 


दर 


हैँ। यह बात किसी एक ही क्षेत्र मे होती हो ऐसा भी नहीं 
है। सामाजिक, आथिक, राजनैतिक, नैतिक, गैक्षणिक, भौतिक, 
प्राधिभीतिक, धामिक ओर दार्शनिक क्षेत्रों मे भी श्राज ऐसी 
ही परिस्थिति दिखलाई पडती है। कुछ लोग अपने वंश- 
परंपरागत अभिप्रायो का समर्थन करते रहते है, कुछ लोग 
'बावावाक्‍्य प्रमाण मात कर चलने वाले है तो कुछ लोग 
ऐसे भी होते है जी 'हम भी कुछ है! की अहभाव-जनित 
वृत्तियाँ लिये हुए उछलकूद करते नजर आते है। तक 
जिसका हमने आगे जिक्र किया है, वहुत-से स्थानों पर घोडे के 
रूप में न आकर गाडी के रूप में भी झाता है। साधारणतया 
मनुष्य 'तर्क' को ही झ्रागे रखकर कार्य करता है। यहाँ पर 
तक घोड़े का काम करता है। स्वय श्रागे चलता हुआ विचार 
और कार्य को अपने पीछे खीचे चलता है। 

ग्रपनी ही घुन मे मस्त रह कर तथा स्वार्थ और वासना 
से प्रेरित होकर भी मनुष्य कभी-कभी विना सोचे ही कार्य कर 
बंठता है । तत्पश्चात्‌ उसने जो कुछ भी कार्य किया है उसे ही' 
सही प्रमाणित करते के उद्द व्य से 'तर्क' का आधार लेता है । 
यहाँ निर्णय अ्रथवा कार्य पहले होता है जब कि “तक वाद में 
आता है। ऐसे मामलो में 'तर्क' घोडे का रूप लेकर नहीं 
बल्कि गाडी का रूप लेकर आता है। जैसे घोडे के आगे गाडी 
लगाने से गाड़ी का चलना असंभव है, ठीक उसी तरह तलिकी 
जिसका प्रयोग वाद में किया जाता है, वह सही रूप में तर्क 
नही वल्कि स्वार्थ-परायण दलीलवाजी ही होती है। 
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कभी-कभी हम श्रपती नजरो के सामने देखते है या 
अनुभव करते है कि जब दो मनुष्य चर्चा करते है, आपस मे 
बहस करते हैं तव वे कान बंद करके बेठे होते है। एक 
मनुष्य दलील कर रहा हो तव उसे सुनने के स्थान पर दूसरा 
मनुष्य अपने मन में अपने व्यक्त किये हुए अभिप्राय के समर्थन 
के लिये नई युक्तियो की खोज मे ही व्यस्त रहता है।इस 
प्रकार की चर्चा के समय बहुत-सी श्रग्रस्तुत तथा बन्दर की सी 
उछलकूद वाली वातो का मानों एक ढेर-सा लग जाता है। 

सत्य की खोज करने का तथा उसे प्राप्त करने का यह मार्ग 
नही, इस बात को हम आसानी से समझ सकते है । प्रइन यह 
उठता है कि हमे “सत्य” की खोज कहाँ श्रौर किस तरह करनी 
चाहिये ? जैन तत्त्वजञानियो ने जिस ढग से इन प्रव्नों का 
उत्तर दिया है, वेसा किसी दूसरे ने भी दिया हो, ऐसी वात 
हमने झ्राज दिन तक नही सुनी । अनेकातवाद' तथा 'स्थादुवाद' 
द्वारा इन प्रश्नों का उत्तर दिया गया है। जैन तत्त्वज्ञान के 
सिवा किसी और तत्त्वज्ञान ने अनेकातवाद' और स्यादुवाद 
को शिक्षा दी हो ऐसा श्राज दिन तक जानने को नही मिला। 

इस तत्त्वज्ञान के मल में जो मुख्य बात छिपी है वह यह्‌ 
है कि किसी भी एक ही दृष्टि-विन्दु से किसी बात पर सोच 
विचार न करना चाहिये । जिस विपय के सबंध मे हमे विचार 
या निर्णय करना हो उसके अन्य पहलू भी है या नहीं इस 
बात पर भी विचार करना आवश्यक है । कई लोगो ने ढाल 
के दूसरो ओर देखने की बात कही है, किन्तु वह ढाल 
अपनी ही कल्पना के अनुसार होती है। इसके दो ही पहलू 
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होते है । ऊपर बताये गये सभी दूषण तो उन सब में अवश्य 
रहते है । इसीलिये जैन तत्त्वज्ञानियो ने इस वात पर बार-बार 
जोर दिया है कि तीव्र बुद्धिशक्ति के बावजूद भी जब तक 
तटस्थता का भाव प्रकट नही होता तब तक पूर्ण सत्य की 
प्राप्ति असभव है । इसी कारण वे कहते है कि तटस्थवृत्ति 
को विकसित करना नितान्त आ्रावश्यक है । 

इस तटस्थवृत्ति को विकसित करने के लिए श्रज्ञानता 
दूर करके सच्चा (सम्यक्‌) ज्ञान प्राप्त करना होगा । जो भूठा 
ज्ञान (भ्रम) अर्थात्‌ मिथ्या-ज्ञान है उसे फेक देना होगा, सभी 
प्रकार के पूर्वग्रहों को, पहले से बने हुए अभिप्रायों को जमीन 
में गाडना होगा। भ्रहंभाव से हमे बिल्कुल मुक्त रहना होगा । 
अन्ध स्वार्थ, भौतिक स्वार्थ जिसका इन्द्रियादिक वृत्तियों के 
साथ सम्बन्ध है, उसे भी दूर करता होगा । इन्द्रियादिक 
वासनाओ्रों तथा वृत्तियो की गुलामी से हमे पूर्ण स्वतत्रता 
प्राप्त करती होगी । विवेक बुद्धि पूर्ण रूपए से जागृत करती 
होगी और समग्र जगत के प्रति करुणा एवं मंत्री की भावना 
हुदय में जागृत' करके सहिष्णुता की परमपावक ज्योति 
प्रज्वलित करनी होगी । 

कुछ बहुत वडी बात कह दी, क्यो ? 

यह सब पढ़कर घबराने की कोई जरुरत नही। जिन्होंने 
अनेकातवाद' और 'स्यादुवाद' के श्रपूर्व तत्त्वज्ञान की भेट 
जगत को दी है वे सभी जैन तीर्थकर-सर्वज्ञ भगवतगण ऊपर 
बताये गये तमाम दोषो से मुक्ति प्राप्त करने मे सफल रहे थे 
और पूर्णज्ञान-केवल ज्ञान-प्राप्त करने के वाद ही उन्होंने ये 
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बाते जगत के सामने प्रस्तुत वी थी । 

हम में से कोई भी व्यक्ति इस सीमा तक नहीं पहुँच 
पाया। लेकिन जो कुछ उन्होने कहा है उसे समभने 
की गक्ति भी हम में नही ऐसा मानने की जरूरत नहीं है । 
इन बातो को समभने के लिये जिस प्रोत्साहन की आवच्यकता 
है उसे पाने के लिये यही एक कारण बस हें कि इस परम 
पद को प्राप्त करने में हम श्रभी तक सफल नही हो पाये । 

जैन तीर्थंकरों ने जगत को पूर्णा सत्य की खोज करने का, 
उसे समभने का तथा उसे प्राप्त करने का सही उपाय बत्ताया 
है, इस बात को तो आज पोर्वात्य एवं पाइचात्य समर्थ विद्वान 
भी स्वीकार करने लगे है । सर्वेज्ञ भगवन्तो ने जो उपाय हमे 
बताया है, उसका सहारा लेने से भला हमे कौन रोक 
सकता हे ? 

यदि हम वैज्ञानिक प्रयोगशालाओ्ो का निरीक्षण करें तो 
हमे पता चलेगा कि एक ही वस्तु पर अनेक प्रकार के प्रयोग 
हो रहे है। यदि कोई एक श्रन्वेषणकार्य पूरा हो जाय तो 
उसके बाद उसके फलस्वरूप प्राप्त हुई चीज पर पुन श्रन्वेषण 
कार्य शुरू होता है और यही कार्यक्रम जारी रहता है । इन 
सभी अन्वेषणों के पीछे जो एक मुख्य बल कार्य कर रहा है 
वह यह है कि “जो कुछ भी प्राप्त हश्ा है उससे भी विशेष 
झोौर कुछ है ।” श्रभ्ी तक तो किसी वैज्ञानिक ने यह नही कहा 
कि जो कुछ खोज लिया गया हूँ वह पूर्ण है और इससे श्रधिक 
या विशेष श्रव श्रोर कुछ नहीं हैं। यदि कोई यह कहे तो 
अन्वेषरण कार्य की गति ही रुक जाएगी। 
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अब इसमें समझते योग्य एक विशेष बात तो यह है कि 
वैज्ञानिक प्रयोगगालाओ्ो में जो भी प्रयोग अथवा अ्रन्वेषण 
कार्य हो रहे है उन सभी के पीछे सिर्फ आकाशकुसुमवत्‌ कल्पना 
ही नही है । इन सब के पीछे 'कुछ' है । हम जो कुछ भी जानते 
हैं इससे विजेप 'कुछ' है इस प्रकार की श्रद्धा हृढ रुपसे 
काये कर रही है। कुछ है” ऐसी यह श्रद्धा भला कैसे 
उत्पन्न हुईं ? 

इस वात पर हमे अधिक सोच-विचार करना होगा, इसमे 
कोई सन्देह नहीं। एक बात तो निब्चित है कि कही न कही 
से उसका उद्गम अ्रवष्य हुआ होगा । इस से यह सिद्ध होता 
है कि 'जो न दिखता था न समभ में श्राता था ऐसा कुछ 
अस्तित्व में अ्रवग्य था' इन सभी सशोधन कार्यो के लिये जिस 
प्रेरणा की आवश्यकता है उसकी प्राप्ति हमे उपयुक्त श्रस्तित्व 
सम्बन्धी श्रद्धा से ही हुई, यह मानना ही पडेगा । 

इस श्रद्धा के बल पर प्रयोगशाला में कार्य करने वाले 
वैज्ञानिकों को प्रयोग करते समय “तक का हो सहारा' लेना 
पडता है । भूठे तर्क पर आधारित कोई प्रयोग जब असफल हो 
जाता है तो फिर से नये तर्क की सहायता लेकर उन्हे भ्रपना 
कार्य नये सिरे से पुन प्रारम्भ करना पडता है। भर जब वे 
यह कार्य करते-करते अपने उस भौतिक क्षेत्र मे बुद्ध तर्क तक 
आ पहुँचते है तब उन्हे सिद्धि श्राप्त होती है । 

यह तो हुई भौतिक विपय से सम्बन्धित बात । इसी तरह 
जीवन के समस्त क्षेत्रों में, मनुष्य को छुद्ध तके का आश्रय 
लेना ही पडता है । अपने ही मन की प्रययेश द्वारा इस 
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शुद्ध तर्क को सिद्ध करना सभी लोगो के लिये सभव नही । 
इसलिये हमे उन्ही लोगो का श्राश्रय लेता होगा जिन्होने अपने 
समस्त पापों का क्षय करके, इस जगत और जगत के वहर 
की त्तमाम भौतिक, आधिभौतिक और श्राध्यात्मिक बातो को, 
केवल ज्ञान---07778७०7९७ के द्वारा देखा है और जगत के 
सामने प्रस्तुत किया है। इन भगवन्तो द्वारा जो कुछ भी बातें 
कही गई है वे सभी सत्य है या नही इसे सिर्फ जिज्ञासावृत्ति से 
प्रेरित होकर समभने की कोशिश करे तो वह हमे श्रागे की 
श्रोर दूर-दूर कही भ्रवश्य ले जायगी । 

छोटे-से बालक को जब सर्व प्रथम स्कूल मे दाखिल किया 
जाता है तव उसे (“चौदह तिया बयालिस” नहो मालूम होता) 
गणित का बिल्कुल ज्ञान नही होता । स्थापित गशितशास्त्र मे 
विश्वास रखकर, अनपढ़ माँ-वाप अपने बच्चे को स्कूल मे 
दाखिल करवा देते हैं । वहा पर शिक्षक बच्चे को जो कुछ भी 
थाद करने के लिये कहता है, बच्चा ठीक उसी तरह थाद 
करता है । 'पन्द्रह तिया पेतालीस” ऐसा जो पहले याद किया 
होता है उसका उसे शास्त्रीय ज्ञान नही होता । बाद मे जब 
उसकी बुद्धि का विकास होता है, वह जोड, और बाकी करना 
सीख लेता है, तब वह तीन वार पन्द्रह का जोड कर लेता है, 
ओर उसने पहले जो रटा था उसकी यथार्थता का अनुभव उसे 
तब होता है । 

जहाँ तक तत्त्वज्ञान का सम्बन्ध है, हम सब बालको जैसे 
है। प्रारम्भ से ही हम यदि श्रद्धापर्वक रहना शुरू न करेगे तो 
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ज्ञान की यथार्थता का अ्रनुभव भला हमे किस तरह' से 
प्राप्त होगा ? 
कोई व्यक्ति शायद यह प्रश्न ॒पूछेगा कि ससार भर में 
गणितशास्त्र तो सिफे एक ही है। लेकिन जहाँ तक तत्त्वज्ञान 
के विषय का सम्बन्ध है, ऐसे प्रदत्त का उठना क्या सभव है ? 
यहाँ तो 'तीन कनौजिये, तेरह चुल्हे' वाला हिसाब है । 
उ्छा तो इस वात को हमने स्वीकार कर लिया कि 
जगत मे तत्त्वज्ञान के कई प्रकार है । तो फिर हमे जैन तत्त्वज्ञान 
से ही क्यों प्रारभ करना चाहिये ” किसी श्रोर ही तत्त्वज्ञान से 
प्रारंभ क्यों न करें? इस तरह के दूसरे प्रब्त का उठ्ना 
स्वाभाविक है । 
इसका जवाब हमे ठोक तरह से याद रख लेना चाहिये । 
जैन तत्त्वज्ञानियों का यह दावा है कि “जैन दर्शन ही एक ऐसा 
तत्त्वज्ञान है जिसमे भिन्‍त-भिन्‍तर तमाम दृष्टिविन्दु इस तरह से 
सम्मिलित हो गये है जिस तरह से अतेक सरिताएं सिम्धु में 
इस तरह का दावा किसी श्रौर तत्त्वज्ञान ने किया हो ऐसा 
हमे याद नही । ऐसी परिस्थिति में हम यदि जन-तत्त्वज्ञान का 
ही अध्ययन शुरू कर दे तो उसमे ग्रापत्ति की कौन-सी बात है ” 
श्राज विज्ञापन का युग है । पेट में उठे हुए दर्द को मिटाने 
के लिये, चमडी को स्वच्छ श्रौर मुलायम रखते के लिये किसी 
एक दवा या साबुन का ही विज्ञापन हम पढ ले । उस विज्ञापन 
में, उसी चीज के वारे में बड़े-बड़े दावे किये जाते है। इसी 
विज्ञापन को पढ़कर हम इनमे से कोई एक चीज खरीदकर 
लाते है या नही ” विज्ञापन में जिन ग्रुणे का वर्शान किया गया 
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हो वे सभी यथार्थ है या नहीं, इस बारे में उस चीज का 
उपयोग किये विना क्‍या हम निर्णय कर सकते है ” 

तो फिर जैन तत्त्वज्ञान के बारे में उसके प्रणेताओं का 
जो दावा है उसकी यथार्थता का भ्रनुभव प्राप्त करने के 
लिये एक अवसर उन्हे भी दिया जाय तो उसमे कौन-सी आ्रापत्ति 
है ? यदि सही तौर पर देखा जाय तो वह अवसर हमे उन्हे 
देना नही है बहिकि प्राप्त करता है, उन्हे ऐसा अवसर प्रदान 
करने से आखिर मे फायदा तो हमे ही होनेवाला है, उन्हे नहीं । 
इसलिये यह तो हमारे ही लाभ की वात हुई । फिर भी 
फिलहाल उन्हे एक अवसर देना है ऐसा मानकर हम श्रागे 
चर्चा करे तो इसमे कोई आपत्ति नहीं। जैन तत्त्ववेत्तागण 
हमारा आभार अवश्य मानेगे । 

जेन तत्त्वज्ञानियों का यह हृढ विश्वास है कि इस सर्वोच्च 
तत्त्ववान को समभने की जिज्ञासावृत्ति एकबार भी जिनके मन 
में जागृत होगी उनके सामने, इस तत्त्वज्ञान का सौदय्य और 
उसका सौरभ आप ही आप अपने बल से प्रकट हुए विना नही 
रह सकता । 

इस बात को समभने के लिये, उस सम्बन्ध में पूर्णातया 
अनुभव प्राप्त करने के जिन दुग्रुणो और दोषों का त्याग 
करने का पहले कहा गया है उनका आ्राज इसी वक्त त्याग करने 
के लिए कोई आग्रह नहीं करता क्योकि यदि एक बार इस 
तत्त्वज्ञान की समझ शक्ति का विकास प्रारभ हुश्ला कि आप 
ही आप सभी दुगयुं ण अपना बोरिया-विस्तर लिये भाग-छूटने 
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की तैय्यारी करना शुरू कर देगे, ऐसी अटल श्रद्धा इस तत््वनान 
के उपदेशको के हृदय में है । 

फिर भी इस तत्त्वज्ञान का यदि लाभ उठाना हो तथा 
उसे ठीक तरह से समभना हो, तो एक छोटी-सी शर्ते का 
पालन हमे अ्रवश्य करना होगा। यह शर्त 'तटस्थता भाव 
अपनाने की है। जो कुछ भी कहा जाय उसे तट्स्थवृत्ति से 
पूरा समझते की हमे कोशिश करनी चाहिये | उसे आधे रास्ते 
प्र या दो कदम चलने पर ही छोड न देना चाहिये । 

आपसे यही उम्मीद रखते हुए अब हम आगे चर्चा करेगे। 
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पारचय 

पिछले प्रकरण में 'तटस्थ' भावना अपनाने की जो बात 
वतलाई गई है उसके अनुसार अ्रव आप तटस्थ भावना की 
स्थिति में आ पहुँचे है। यह मानकर आगे चर्चा करे । 

यहाँ पर इस वात का निर्णय कर लेना आवव्यक है कि 
आखिर हमे समभता क्या है ? श्रच्छा, एक प्रइन ही पूछ ले । 
इस जगत में क्या ऐसा भी कोई उपाय है जिसकी सहायता से 
भनुष्य की समभ-धक्ति, छोटे-बडे तमाम क्षेत्रों में पूर्णा सत्य 
की खोज कर सके श्रौर उसे प्राप्त कर सके ? 

जैन-दार्ज तिको ने इस प्रद्त का उत्तर हाँ मे दिया है। 
उन लोगो का यह दावा है कि सर्वेज्ञ भगवतों ने इस समझ 
वक्ति को प्राप्त करने का जो मार्ग दिखाया है वह अ्रपूर्व है, 
अद्भुत है भ्रीर पूर्ण है। 

यदि हम इस वात को ठोक तरह से समझना चाहते हैँ 
तो जैन-धर्म और जैन तत्त्वज्ञान से सम्बन्धित म्ुस्य-मुख्य बातो 
की एक सूची हमे देखनी होगी | महत्त्व की बातो पर एक 
विहगम दृष्टि डाल कर उनका परिचय हमे प्राप्त करना होगा । 
क्योंकि जो तरीका, जो पद्धति, जो गरित हमे देखना और 
समभना हे, जो उसका मूल है, जो उसके मूलभूत सिद्धान्त 
एवं आचरण है, उनका सक्षिप्त परिचय हो जाने से उस 
(तत्त्वज्ञान) को समभने में हमे श्रधिक सुविधा होगी । 
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हाँ, तो ग्रव हम यह परिचय प्राप्त कर ने । 

(१) 'जेन' का श्ाब्दिक अर्थ है 'जिन! के 'अनुयाणी । 
'जिन' का भ्रर्थ है मन, वाणी और शरीर पर विजय प्राप्त 
करके जिल्होने तीर्थकर पद प्राप्त किया हो वे, तीर्थंकर का 
श्र्थ है साधु, साध्वी, श्रावक-श्राविका-इन चारो के तीर्थ 
(समूह अर्थात्‌ सघ) की जिन्होंने स्थापना की हो वे । तीर्थंकर 
के लिये अहंत्‌, अरिहत, सर्वज श्रथवा केवलजानी ऐसे श्रन्य 
भी नाम हैं । अपने समग्र पापो का क्षय करके मोक्ष प्राप्ति 
से पहले, केवलज्ञान प्राप्त करते के पश्चात्‌ जो लोग जगत 
को सद्धर्भ की पहचान करवाते है वे जिन भगवान के नाम 
से पहचाने जाते हैं शोर उनके वतलाये हुए मार्ग पर चलने 
वाले लोग 'जैन' कहलाते हैं । 

(२) जैन शब्द किसी जाति या कौम का सूचक नही। 
वह तो धर्म का सूचक है । जैनधर्म का पालन करने के लिये 
किसी कौम या जाति का भेद नहीं रखा गया। जैनधर्म के 
झाचारो का पालन करने वाला तथा उसके सिद्धान्तों को 
मानने वाला कोई भी व्यक्ति, फिर वह किसी भी कौम या 
जाति का हो, किसी भी देश का निवासी हो, जैन! नाम से 
पहचाना जाता है । 

(३) जैनवर्म पूर्ण रूप से लोकशासनवादी धर्म इसलिये 
माना जाता है कि तीर्थंकरों ने जिसकी स्थापना की है वह 
सध' एक सामृहिक सत्ता है, श्रावक-क्राविका, साधु और 
साथ्वी इन चार विभागों के सुन्दर मिलन से बने हुए 'स्घा 
की गान और सत्ता इतनी विश्ञाल है कि वह सर्वोपरि मानों 
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गई है । तीर्थकर भगवत भी जब उपदेश देता आरम्भ करते 
है तब इस 'चतुविधि” सघ को पहले नमस्कार करते है । इसमे 
पूणुतया लोकशासनवाद प्रतिष्ठित है। जैन धर्म मे स्त्री! और 
“पुरुष! के बीच भी किसी प्रकार का भेदभाव नही रखा गया । 

(४) जैसा कि कुछ पाइचात्य विद्वान मानते है, जेनधर्म 
और जैन तत्त्वज्ञान सिफ ढाई हजार वर्ष से ही प्रचलित नही । 
जैनो के भ्रतिम तीर्थंकर श्री महावीर के समय से ही जैन 
तत्त्वज्ञान श्रस्तित्व में नही आया । श्री महावीर तो इस य्रुभ 
के अ्रतिम-चौवीसवे तीर्थंकर थे । वर्तमान मुख्य काल-विभाग 
के प्रथम तीर्थकर श्री ऋषभदेव को हुए भी ग्राज अगरणित 
लाखो वर्ष बीत गये । 

(५) श्री ऋषभदेव से लेकर श्री महावीर तक जो चौबीस 
तीर्थंकरों का काल-निर्ममन हुआ उससे भी पूर्व जैन धर्म का 
अस्तित्व था। 

(६) जेन दार्शनिको ने काल-विभाजन करते समय उसके 
दो विभाग किये है। एक को उत्सपिणी तथा दूसरे को 
अवसरपिणी नाम दिया गया है। ये दोनो मिल कर एक काल- 
चक्र पूरा होता है। ऐसे अतेक कालचक्र अनादि काल से चले 
आ रहे है, और अनन्त काल तक चलते रहेगे | काल-चक्र के 
ये दो विभाग-उत्सपिणी और अवसरपिणी भी अ्रनादिकाल से 
चलते आये है और अनत काल तक चलेगे | इन दोनो को 
मिला कर एक कालचक्र बनता है, ऐसे अगश्ित-असख्य काल 
चक्र हो गये है, भौर होते रहेगे, इसकी कोई सीमा नही है। 

प्रत्येक उत्सपिणी ओर अवसपिणी काल-विभाग मे 
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चौबीस-चौबीस तीर्थंकर होते चले आये है श्रौर होते ही रहेगे। 
आज हम वर्तमान काल-चक्र के श्रवसपिणी-विभाग मे है। काल 
के इन दोनो विभागों में से भी प्रत्येक छ हिस्सों में बाँठा गया 
है । इस हिस्से को आरा' नाम दिया गया है। आज हम 
वर्तमान श्रवसपिणी के पाचवे रे मे है। 

अतीत में हुये अनन्त कालचक्रो में प्रत्येक उत्सपिणी 
और प्रत्येक भ्रव्सपिणी मे चौबीस-चौबीस तीर्थंकर हो गये, 
ऐसा समझा जाता है और इस क्रम को अनादि भ्रनत माना 
जाता है, श्र्थात्‌ जैन लोगू अपने धर्म को भी अ्रनादि, शाइवत 
ग्रौर निश्चल मानते है । ऐसे भ्रनादि और अ्रनत कालचक्रो की 
परम्परा की भाँति जैन धर्म भी अ्रनादि है और श्रनन्तकाल 
तक रहेगा । 

(७) इस विश्व या ब्रह्माण्ड की उत्पत्ति या श्रत मे जैन 
तत्त्वज्ञान को विश्वास नही । जगत को श्रनादि-अश्रनत माना 
गया है। जगत का न तो कोई प्रारम्भ है और न कोई श्रन्त 
ही । इसी तरह इस जगत का कर्ता कोई ईश्वर या ब्रह्म-तत्त्व 
है, इस मान्यता को जैन तत्व-ज्ञान स्वीकार नही करता । जिस 
तरह क्राल-चक्र श्रनादि है, ठीक इसी तरह जगत भी अनादि 
है और यदि उसे 'सादि' माना जाय और ईइवर या ब्रह्मतत्व 
जैसे किसी को भी कर्ता माना जाये तो फिर उस '्रार्दिं 
से पहले क्या था ? और उस 'कर्ता' का अस्तित्व कहाँ से आया ? 
ऐसे बहुत से प्रश्न हमारे सामने उपस्थित होते है। जगत के 
किसी भी अन्य तत्त्व-ज्ञान ते इन सभी प्रइनों के जवाब सन्तोष- 
पूर्ण नही दिये, इसीलिये इस सम्बन्ध में जैन दर्शन की मान्यता 
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सतके और युक्ति-सगत है । 

(८) जैन तत्त्वज्ञान ने इस जगत के आधार रुप छ द्रव्य 

बताये है। द्रव्य प्र्थात्‌ पदार्थ । ये छ द्रव्य निम्नलिखित हैं - 
, [क) घर्मास्तिकाय ; यहाँ पर “धर्म' शब्द का अर्थ गति 

में सहायक द्रव्य/ वतलाया गया हैँ । यह घर्म-द्रव्य जगत में 

जो कुछ भी गतिमय है उसकी गति में सहायता पहुचाता है । 

(ख) अधर्मास्तिकाय इस “अधमं” शब्द को पढ़ कर 
घबरा जाने की कोई बात नही । यहाँ 'अ्रधर्म' का श्र्थ होता 
है 'अगति', हम उसे “स्थिति” कहेगे। जिस तरह कोई गति- 
सहायक धर्म पदार्थ है ठोक उसी तरह स्थिति में सहायता देने 
के लिये भी कोई एक द्रव्य चाहिए | और यह दूसरा अ्रधर्म 
द्रव्य/ अथवा स्थिति में सहायक द्रव्य है। घूमना-फिरना 
(गतिमय होना) श्रौर स्थित होचा इसमे जीव और जड पदार्थ 
स्वय स्वतत्र कर्ता है। लेकिन उनकी गति में श्रौर स्थिति 
में सहायक बनने वाले पदार्थों का होता आवश्यक है। इस 
बात को अब आधुनिक वैज्ञानिक लोग भी स्वीकार करने लगे 
है। जैन दार्शनिको ने इसके लिये 'धर्म! और 'अधर्म' नाम के 
दो पदार्थ अनादिकाल से बताये है । 

(ग) आकाशास्तिकाय : कोई ऐसा भी द्रव्य होना चाहिए 
जिसमे दूसरे सभी द्रव्यों को समा लेते की, सम्हालने की तथा 
अवकाश देने को शक्ति हो । और वह द्रव्य है आकाश द्रव्य' । 
यह आाकाण, तो अब सर्वस्वीकृत और सर्वमान्य पदार्थ है। 
दिशाओं का समावेश भी आकाश में हो जाता है। इस द्रव्य 
के दो विभाग है--(१) लोकाकाश और (२) श्रलोकाकाश । 
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(ध) पुदगलास्तिकाय . पूर' और 'गल्‌' इन दो धातुग्रो 
के मिलन से 'पुदुगल' शब्द की उत्पत्ति हुई। 'पूरण' और 
गतन' का भ्र्य हे मिलना और अलग होना--जुड जाना और 
गिर पडना । जिसका स्वभाव इस तरह का हो उसके लिये 
'पुदगल' शब्द का प्रयोग किया गया है। पुदगल का 'मिलने' 
झोर अलग होने का कार्य दो प्रकार से होता है--एक तो जीव 
की सहायता से और दूसरा अपने आप । इस चराचर विश्व 
की समय जड रचनाएँ जीव की सहायता से अथवा अपने 
आप मिल कर फिर अलग होते हुए इस पुदुगल पदार्थ के 
कारण ही होती है और होती रहेगी । 

(च) जीवास्तिकाय जो जड नही है उसे चैतन्यशाली 
चेतन माना गया है | यह चैतन्यशाली चेतन भी एक द्रव्य- 
पदार्थ है जिसे हम आात्म-द्रव्य के नाम से जान सकते है । 

(छ) काल छुट्ठूं द्रव्य का नाम है (काल । इस काल 
द्रव्य का अर्थात्‌ समय द्रव्य का भी अपना स्वतत्र अस्तित्व 
रहता है। जेंन दृष्ठाओ ने इसे भी एक जड द्वव्य माना है। 

विश्व की समग्र रचनाएं उपरोक्त छ द्रव्यों में ही समा 
जाती हैं ! जीव रूप चेतन द्रव्य, पुद्गल रूप जड-न्द्वव्य 
(शरीर) से मिलकर, श्ाकाश द्र॒व्य-हूपी स्थल में, धर्म! द्वव्य 
और “अधर्म' द्रव्य की सहायता से गति' और 'स्थिति काल 
द्रव्य को साथ लेकर करता है । 

जन तत्त्वजञान के अनुसार विव्व*रचना किस प्रकार हुई, 
इस सम्बन्ध में हमने चर्चा की है। यहाँ पर इस बात का 
स्पष्टीऋरण करना आवश्यक है कि धर्म, अधर्म' आकाश 
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पुद्गल भर जीव के साथ ही जो श्रस्तिकाय शब्द जोड दिया 
गया है वह सहेतुक है। 'अस्ति' श्र्थात्‌ प्रदेश श्रौर 'काया 
अर्थात्‌ समूह । इन पाँचो द्वव्यो के असख्य या अ्रनन्त प्रदेश भौर 
समूह माने गये हैं | इसोलिये 'अस्तिकाय' शब्द जोडा गया है । 
जब कि काल द्रव्य का कोई प्रदेश त होने के कारण उसके 
साथ यह शब्द नही जोडा गया । 

(६) उपरोक्त छ द्रव्यों के आधार पर ही जैन-दाश निकों 
द्वारा मुक्ति-मार्ग मे उपयोगी नौ तत्वों के ज्ञान का निरूपण 
किया गया है। ये नौ तत्त्व निम्नलिखित है -- 

(१) जीव --चैतन्यशाली चेतन । जीव द्रव्य के आधार 
पर इसका निरूपश किया गया है । 

(२) अजीव --चैतन्यरहित जड पदार्थ। इसमे घर्म, 
अधर्म, आकाश, पुद्गल और काल का समावेश हो जाता है। 

(३) पुण्य --अच्छे और शुभ कर्म । 

(४) पाप -बुरे कर्मे। 

(५) आख्रव --आरात्मा के साथ कर्म का सम्बन्ध होने 
का मार्ग । 

(६) सवर --जिसके द्वारा कर्म वन्धन होने से रोक 
दिया जाय । प्रात्मा में प्रवेश करते हुए कर्मों को रोकने की 
आत्मा द्वारा सचालित क्रिया । 

(७) निर्जरा --कर्म का क्षय । इस क्षय के दो प्रकार 
है --( १) 'सकाम निर्जरा' श्रर्थात्‌ तपच्चर्या श्रादि साधनों 
द्वारा कर्मो का क्षय किया जाता है। (२) 'अकाम निर्जरा' 
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अर्थात्‌ वे कर्म भुगत लिये जाने पर समय पूरा होते ही-अपने 
आप दूर हो जाते हैं । 

(८) वध --जिस तरह दूध में पानी मिल जाता है उसी 
तरह कम का श्रात्मा के साथ संबध स्थापित हो जाय, वह 
वन्धन । 

(६) मोक्ष---सभी कर्मो के क्षय के कारण आत्मा की 
मुक्ति। जैन दाशनिको ने छ द्रव्यों की भाँति इन नौ तत्त्वो 
का श्रति सूक्ष्म अवलोकन किया है। यहाँ तो उन्तकी श्रत्यत्त 
सक्षिप्त व्यास्या दी गई है। यदि आपको इस विपय में 
दिलचस्पी हो तो उस विपय से सम्बन्धित सभी ग्रत्थोी को स्वय 
पढ लेना चाहिए श्रथवा तज्ज्ञ (विशेषज्ञ) पुरषो की मदद से 
उन्हे समझ लेना चाहिए । 

(१०) उपर्युक्त छ द्रव्य तथा नौ तत्त्वों के सयोग- 
अयोजन से इस श्रनादिकाल से चलो आती हुई विश्वरचना 
में जो कुछ भी होता है उसमे जैन दार्शनिकों ने पाँच कारण 
प्रयोजक रूप बतलाये है । ये पाँच कारण निम्नानुसार है -- 

(क) काल,--इस 'काल' कारण से हमे “वस्तु ब्थवा 
कार्य का परिपक्व या श्रपरिपक्व समय ऐसा श्रर्थ समभना 
चाहिये । 

(ख) स्वभाव --यहाँ पर स्व-भाव' ऐसी व्युत्पत्ति है। 
श्र्थात्‌ मनुष्य था जानवर का स्वभाव नही बल्कि प्रत्येक वस्तु 
का अपना स्वभाव, जिसे हम 'सहज-धर्म' नाम से भी पहचान 
सकते है । 

(ग) मवितव्यता,--इंसका दूसरा नाम नियति भी है। 
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किक 


इसका अर्थ कर्म द्वारा वना हुआ प्रारब्ध' नही होता । यह तो 
एक अनादि-अनत और स्वतत्र कारण है । 

(घ) प्राख्य --इसका दूसरा नाम कर्म! भी है । व्यक्ति- 
गत-तथा सामुदायिक कर्मों द्वारा जो बनता है सो प्रारव्ध । 

(व) पुरुपार्थ --इसका दूसरा नाम “उद्यम' भी है । जीव- 
चैतन्य जो उद्यम अ्रथवा पुरुषार्य करता है सो । 

जेन तत्त्वज्ञान यह मानता हे कि जब तक ये पाचो कारण 
इकट्ठू॑ नही होते तव तक कुछ भी कार्य नहीं होता। इस 
विपय में विशेष चर्चा हम श्रागे चल कर करेगे। यहाँ तो 
केवल सक्षिप्त व्याख्या ही दी गयी है । 

(११) यह सब, अर्थात जो कुछ भी ऊपर वतलाया गया 
है वह तथा दूसरी अनेक बाते समभने के लिये जिस ज्ञान की 
आवर्यकता हें उसे जैन-दार्थनिको द्वारा पाँच विभागों में बॉँटा 
गया हे | उनके निम्तलिखित पाँच अ्रलग-श्रलग नाम दिये 
गये हैं । 

(१) मतिज्ञान (२) श्रुतज्ञान, (३) अ्रवधिज्ञान (४) 
मन पर्यवज्ञान (५) केवलज्ञान । 

इस पाँच प्रकार के ज्ञान के सम्बन्ध में साधारणवया विशेष 
जानकारो आगे के प्रष्ठो मे उचित स्थान पर हम प्राप्त करगे | 

(१२) उपरिनिदिष्ठ ज्ञान वास्तव मे मान ही है, अज्ान 
नही, यह प्रमाणित करने के लिये तथा उसे समभते-समभाने 
के लिये जेन-जास्त्रज्ञो ने प्रत्यक्ष और परोक्ष दो प्रमाण बतलाये 
है। प्रमाण से तात्पर्य है आ्राधार, सबूत । यहाँ पर प्रत्यक्ष 
प्रमाण के साव्यवहारिक और पारमाधिक दो विभाग है। जब 


हरे 


कि परोक्ष प्रमाण के अनुमान, उपमान और आगम अ्रथवा 
श्रुतप्रमाण, इस प्रकार तीन भेद है । इस विपय की अ्रधिक 
जानकारी भ्रागे चलकर दी जाएगी । 

(१३) ऊपर जो प्रमाण बताये गये है, उन प्रमाणों द्वारा 
वस्तु का निर्णय करने के लिये जन दार्भनिको ने द्रव्य, क्षेत्र, 
काल और भाव नामके चार साधन बतलाये है। उन्हे हम 
चार श्राधार भी कह सकेगे । इन चारो के लिए 'चतुष्टय' ताम 
दिया गया है । इन्हे प्रमाण ये शेय चीज के विभाग 'निक्षेप! 
भी कहा जाता है | प्रत्येक वस्तु का निर्णय करते समय इस 
'चनुष्टय' की श्रपेक्षा का अधिक महत्व रहता है। इसके भी 
'स्व-चतुष्टण और 'परचतुष्टय नाम के दो विभाग है। 
इनके बारे में कुछ अधिक जानकारी आगे के पूष्ठो में 
प्राप्त होगी । 

(१४) ऊपर बताये गये तथा श्रत्य विपयो की जानकारी 
जिसमे दी गयो है वह तत्त्वज्ञान जैन दार्शनिकों में अनेकातवाद, 
स्थादबराद तथा सापेक्षवाद आ्रादि नामों से पहचाना जाता है। 
यह तत्त्वज्ञान सर्वज्ष भगवतों द्वारा प्रदान किया गया हे । 

(१५) स्यादुवाद तत्त्वज्ञान को समभने के लिये जो पद्धति 
वनाई गयी है उसे 'नय नाम से पहचाना जाता है । इस तय 
शब्द को हम अपेक्षा, के कारण प्राप्त वस्तु का जान 
पले्ाए० 7९70]०१8० इस शअ्रर्य में लेगे। इस 'नय' के भी 
दो मुस्य विभाग हैं:-- 

(क) द्रव्याथिक:--पर्थात्‌ वस्तु के साधारण रूप को जो 
जानकारी दे (6७०७) । 


श्े 


(ख) पर्यायाथिक.--वस्तु के विश्वेष रूप की जो जानकारों 
दे (89०७०) । 

'तथ' के सात नाम (भेद) इस प्रकार है -- 

(१) नैगम । 

(२) सम्रह । 

(३) व्यवहार । 

(४) ऋजुसूत्र । 

(५) शब्द । 

(६) समभिरूढ । 

(७) एवभूत । 

उपरोक्त सात मे से प्रथम तीन द्रव्याथिक-विभाग में थ्रातते 
है और वाकी के चार “नय' पर्यायाथिक विभाग मे श्राते है। 
इन सातो के विषय में अधिक विचार आगे करेगे। से सातो 
नये तत्त्वज्ञान को ठीक तरह से समभने के लिये है। घम के 
आचरण के लिये जैन तत्त्ववेत्ताश्ों ने 'नय' को दो-विभागो मे 
बाँट दिया है -- 

(१) निरुचय नये । 

(२) व्यवहार तय । 

यहाँ पर 'निरचय' का अर्थ मूलभूत सिद्धान्त, ध्येय श्रथवा 
एक और अवाधित सत्य, इस प्रकार किया गया है! लेकिन 
व्यवहार मे प्रत्यक्ष रूप से जिसमे सिद्धान्त का दर्शत न हो, 
फिर भी उस सिद्धान्त की पूर्ति के लिये व्यवहार मे श्राचरण 
करते समय जो उपयोगी सिद्ध हो, ऐसे विषयो को सम्मिलित 
किया गया है। मूल सिद्धान्त का बाधक, विरोधी या उन्मलक 


ह 


हो ऐसे व्यवहार का, आ्राचरण का इसमे समावेश 
नही होता । 

उपरोक्त सात 'नय' मे साधारण श्र विशेष ये दो बाते 

द्रव्याथिक-तथा पर्यायाथिक विभाग में बतलाई गई है, उसमे 
जैन-तत्त्वज्ञानियो ने विशेष बल देकर याद रखने योग्य जो 
बात कही है वह यह है कि-- 

“विशेष से रहित साधारण और साधारण से रहित 
विशेष ऐसी किसी भी वस्तु का इस जगत से भ्रस्तित्व नही है ।” 

इसका स्पष्ट अर्थ यह हुआ कि ऊपर जो सातो तय बताये 
गये हैं उन्हे अलग अलग या व्यक्तिगत तौर पर समझ लेने 
के बाद भी उन्हें एक ही समूह में गिनना होगा | नय का यह 
विषय भत्यन्त रसप्रद और समभते योग्य है। इस बारे में 
विस्तृत चर्चा हम आगे उचित स्थान पर करेगे । 

(१६) जैन दार्शनिको ने एक ऐसा कोष्टक भी तैयार 
किया है, जिसकी सहायता से ऊपर जिन विषयो का उल्लेख 
किया गया है, उन्हे तथा दूसरे विषयो को हम अच्छी तरह 
समभ सके। उन्होने इसे 'सप्तमंगी नाम दिया है। इसी 
सप्तभंगी में स्थादवाद के तत्त्वज्ञान का रहस्य छिपा हुआ है। 
इस सप्तभगी को देखकर बहुत से लोग मडक जाते है क्योकि 
पहली बार देखने पर तो उसमें परस्पर विरोधी बाते ही 
दिखाई देती है । जिन्हे वस्तु के विज्ञान की समझ या ज्ञान 
नही है ऐसे लोग इस सप्तभगी मे प्रयुक्त शव्दावलि को देखकर 
उलभन मे फेस जाते है । जैन तत्त्ववेत्ताश ने एक अ्रति महत्त्व 
की बात कही है जिससे इस विषय को हम श्रच्छी तरह से 
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समभ सके । इस बात को ध्याव में रखकर 'सप्तभगी' को 
समभने की यदि हम कोशिश करे तो कोई दिक्कत न होगी । 
“प्रत्येक वस्तु 'अ्नेकधर्मात्मक' हे ।” यहाँ पर अनेक- 
धर्मात्मर्का का अर्थ है “प्रत्येक वस्तु के एक नही, बल्कि प्रनेक 
पहलू होते हैं !” इससे भी एक विशेष याद रखने तथा समभने 
योग्य बात यह है कि “इन अ्रनेक धर्मो से परस्पर विरोधी 
गुण धर्म भी होते हैं ।” 
इस विपय में विशेप जानकारी हम आगे प्राप्त करेंगे। 
इस समय तो जिस 'सप्तभगी' का उत्लेख किया गया है उसका 
ही निरूपण करेगे ) 
(१) अस्ति अर्थात्‌ है । 
(२) नास्ति अर्थात्‌ "नही है! । 
(३) त्रस्ति नास्ति । अर्थात्‌ 'हे! ओर “नहीं हे' । 
(४) अवक्तव्यम्‌ म्र्थात्‌ (शब्दों द्वारा) जिसका वर्णन 
न किया जा सके । 
(५) अस्ति अवक्तव्यम्‌ * प्र्थात्‌ 'है लेकिन अवरंनीय है! । 
(६) नास्ति भ्रवक्तव्यम्‌ श्र्थात्‌ नहीं हे, लेकिन 
अवशाुनीय है! । 
(७) अरस्ति नास्ति अवक्तव्यम्‌ग्र्थात्‌ 'हे और नहीं हैं, 
लेकिन अवर्णनीय है । 
ऊपर वतलाये गये इन सात पदो में 'स्यातः और 'एव' 
ऐसे दो शब्द प्रत्येक के श्रागे पीछे लगाये जाते है । इन दो 
शब्दों का अर्थ “(स्यात्त) एक विशेष प्रकार से, (एव) निश्चित” 
होता है। इस विषय की अधिक चर्चा हम एक विशेष प्रकरण 


ण्छ 


में चित स्थान पर आगे करेगे । यहाँ तो केवल इतना हो 
समझ लेना चाहिए कि ये सब वाते सत्य भ्ौर रपष्ट है। इनमें 
गडबड या अस्पष्टता को कोई स्थान नहीं। इनमे से प्रत्येक 
का निव्चित श्र स्पष्ट श्र्थ होता है । 

(१७) वेदान्त और दूसरे दर्भनों ते इस विश्व-रचनना को 
उत्पत्ति, स्थिति एवं लय नाम के तीन विभागों में वॉटा है। 
जव कि ज॑न दार्शनिको ने उत्पाद, व्यय श्र प्रोव्य ऐसी तीन 
परस्पर सम्मिलित अत्रस्थाएँ बताई है । इस बारे में श्रधिक 
जानकारी हम श्ागे प्राप्त करेंगे । 

(१५) जीव अर्थात्‌ आ्रात्मा को, जैन दर्शन ने एक स्वतत्र 
व्यक्तित्व प्रदान किया है। अ्रनादिकाल से प्रत्येक आत्मा का 
स्वतन ग्रस्तित्व था श्रौर अनतकाल तक रहेगा | लेकिन वह 
आत्मा जब सभी प्रकार के कर्मो से मुक्त हो जाएगा तभी उसे 
मोक्ष प्राप्त होगा । तात्पर्य यह है कि वहाँ मोक्ष में भी उसका 
स्वतत्र अ्रस्तित्व तो रहेगा ही ऐसा साना गया है।यह 
अस्तित्व निर्मल, शुद्ध, नात-स्वरूप और पुनजन्म से मुक्त माना 
गया है | 

(१६) जगत की विधायक गक्तियो मे से जेन तत्त्वज्ञान 
ने कर्मशक्ति को ही प्रधानता दी है। उसके सामते एक 
आत्मणक्ति है, लेकिन चूँकि ससार में वसा हुआ श्रात्मा कर्म 
के वन्धन से जकडा हुआ है इसलिये वह स्वरूप में शुद्ध होते 
हुए भी श्रशुद्ध है ऐसा समभा गया है । इस आत्मगक्ति और 
कर्मगक्ति के बीच अनादिकाल से जो संघर्ष चल रहा हैं उस 
संघर्ष में आ्रात्मा की समग्र प्रवृत्ति का ध्येय, कर्म-भक्ति के 


्रंप 


प्राबल्य को तोडकर श्र्थात्‌ अपने साथ चिपके हुए तमाम 
पुदुगलो को क्राडकर अपने मूल एवं शुद्ध स्वरूप को प्रकट 
करना है। 

(२०) ऊपर बताये गये ध्येय की सिद्धि के लिये जैस 
तत्त्वज्ञान ने सूत्र को हमारे सामते रखा है--ज्ञानक्रिया- 
भ्या मोक्ष '। इस वाक्य का यह श्रर्य हुआ कि 'ज्ञानपूर्वक को 
गई क्रिया द्वारा मोक्ष' यह एक अनुपम और अ्रद्वितीय सूत्र 
है । यहाँ पर क्रिया शब्द का भ्र्थ सिफ॑ क्रियाकाड ही नहीं 
होता बल्कि उसका भ्र्थ है 'प्रवृत्ति' अथवा 'पुरुषार्थ' | इसमे 
उन्होने दो प्रकार की क्रियाए बताई है । एक को 'द्वव्यक्रिया' 
श्रौर दूसरी को 'भावक्रिया' कहते है । ये दोनो क्रियाएँ एक 
दूसरे से स्वतत्र नही, बल्कि एक दूसरे की पूरक है । 

(२१) यह क्रिया अहिसा के सिद्धान्त पर आधारित है। 
अहिसा शब्द का अर्थ बडा विशाल है। 'अहिसा' को इतना 
अधिक श्रोर विशेष महत्त्व दिया गया है कि धर्म की एक 
महत्त्वपूर्ण व्याख्या के लिये अहिंसा परमो धर्म ' (अहिसा 
परम धर्म) ऐसा कहा गया है । 

(२२) जन तत्त्ववेत्तामण यह बात भार पूर्वेक कहते 
आये है कि -. 

ससार मे जन्म लेते हुए, मृत्यु पाते हुए, पुन पुन जन्म-मरण 
के चक्कर मे फेसनेवाले आत्मा की तमाम प्रवृत्तियों का ध्येय 
मोक्षमागें की ओर प्रगति करना' है। अधर्माचरण द्वारा 
अवनति होतो है जबकि धर्माचरण द्वारा उन्नति होती है, यह 
बात सर्वविदित है। गआरात्मा की उन्नति श्रौर मोक्षप्राप्ति के 
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हेतु जीव मात्र के लिये जो धर्मांचरण-धर्म बतलाये गये है 
उन्हे जैन शास्त्रकारो ने दो विभागो मे बाँटा है.-- 

१-सव्वे विरति-साधुधर्म 

२-देश विरति-गृहस्थ धर्म 

जैन तत्त्वविशारदो ने इन दोनो प्रकार के आचरण मार्गों 
का अधिक गहराई में जाकर वर्णात किया है। ग्रृहस्थ के लिये 
जैन धर्म में “श्रावक' शब्द का प्रयोग किया गया है। इन 
दोनो धर्मों का अपना-अपना विशिष्ट स्थान एवं महत्व है । 

(२३) समस्त जैन सघ 'तमस्कार महामत्र' के नाम से 
परिचित मत्र की अत्यन्त भावपूर्वक्त आराधना करता है। 
सकल श्ञास्त्रों के साररूप माने हुए इस महामत्र में भक्ति, 
साधना और आआत्मविकास में अचित्य फल प्रकट करने की 
वक्ति छिपी हुई है । 

जैन तत्वज्ञान और धर्म की खास खास और महत्व की 
बातो का एक छोटा-सा सूचिपत्र ऊपर दिया गया है। इतना 
सक्षिप्त परिचय प्राप्त कर के श्रव हम आगे जो कुछ भी देखेगे 
या सोचेगे उसे समभने में अधिक सरलता होगी । 

जीवन के सभी क्षेत्रों मे, छोटे बडे सभी प्रश्नों में हमे 
सच्ची जानकारी दे सके ऐसी रीति या पद्धति--जिसे हमने 
'स्यादवाद पद्धति! नाम दिया है--पर सोच विचार करने से 
पहले हम “धर्म और तत्वज्ञान के विषय मे थोडा सा विचार 
कर ले तो इस पद्धति को हृदयगम करने में हमे बडी सहायता 
मिलेगी | तो चलिये, अब हम 'धर्म और तत्त्वज्ञान के विपय 


में साधारण जानकारी प्राप्त कर लें । नर 


धर्म और तत्वज्ञान 


धर्म कया है ? तत्त्वज्ञान क्या हे ? श्रिन दोनो के बीच 
क्या कुछ भेद है ? और यदि हे तो कौन-सा हे ? श्रिन दोनों 
को उत्पत्ति कहाँ से हुई ” कब हुई ” इन दोनो का मनुष्य- 
जाति पर कैसा और कितना प्रभाव पडा है ” इन दोनो के 
वोच क्या सम्बन्ध है ? दोनो एक दूसरे पर आधारित है या 
स्वतत्र है ? 

जव हम धर्म ग्रौर तत्त्वज्ञान के बारे में सोच विचार 
करेगे तव हमारे मन में उपरोक्त प्रइत अवज्य उपस्थित होगे। 

सबसे पहले हम उसकी एक साधारण व्याख्या कर ले । 

धर्म आचार बताता है श्रौर तत्वज्ञान का विचारों के 
साथ सम्बन्ध है। फिर भी ये दोनो परस्पर सबधित हैं। इन 
दोनो का महत्व एक समान है । 

धर्म और तत्त्वज्ञान की इतनी सक्षिप्त व्याख्या कर के 
अब हम ग्रागे बढ़े । 

थ्रिस बात को तो सभी लोग स्वीकार करेंगे कि अच्छे 
विचार विता अच्छे श्राचार (वर्ताव अथवा आचरण) सभव 
नहीं । उसी तरह अच्छे श्राचरण के बिना श्रच्छे विचारों का 
मन में उठना असभव ही है । 

श्रिसमे, सबसे पहले हम वर्ताव पर ही विचार 
करगे मनुष्य का वर्ताव हमेशा किसी विचार द्वारा हो 
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प्रेरित नही होता । अनेक बार वहू [89707₹6 श्र्थात्‌ किसी 
वृत्ति से प्रेरित होकर और 7709४/४%७ अर्थात्‌ किसी उत्तेजना 
से प्रेरित होकर, कुछ न कुछ झ्राचरण कर ही लेता है । जिस 
मनुप्य मे, विचार करने को आदत नहीं है वह्‌ वहुत बार 
विचारहीन कहा जाने वाला कार्य कर बैठता है।औ्और यदि 
उस कार्य का अपेक्षित या शुभ परिणाम निकले तो फिर 
अपने इस कार्य के लिये विचार करने की उसे कोई श्रावग्यकता 
ही नही, रहती । लेकिन यदि कही विपरीत परिणाम निकले, 
पश्चात्ताप करने या दुखी होने का समय भरा जाय, तव श्रधिक- 
तर वह अपनी विचारशक्ति,का प्रयोग करता है । 

“ इससे यह निष्कर्ष निकलता है कि मनुष्य अपेक्षित या 
शुभ फल की प्राप्ति के लिये किसी भी श्राचरण पर विचार 
की-पूबे विचार की आवश्यकता समभता है | वैसे ही, अच्छे 
आचरण रखने वाले मनुष्य के लिये भी वह पअ्रावश्यक बन 
जाता है । क्योकि, अच्छा वर्ताव करने वाले मनुष्य के विचार 
यदि अच्छे न हो तो समय बीतने पर उसका वर्ताव भी 
विगडने लगता है । और आखिर मे वह दुराचारी बन जाता है। 

दूसरी ओर एक ऐसे मनुष्य की कल्पना करें जो निरतर 
शुभ विचार ही करते हुए भी वासनाझो के गिकजे से दूटते 
में असमर्य होने के कारण वह अपना व्यवहार उल्टा ही 
करता है और दुराचार को अ्रपनाता रहता है| लेकिन जब 
तक उसके विचार अच्छे रहेगे तव तक अपने दुराच्ार क्रे 
प्रति उसका जागृत रहना तथा बुरी ब्ादनों, दुर्वलताग्रों से 
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अपने आपको मुक्त करने के लिये सतत्‌ चितनद्वील तथा 
अयत्नशील रहना सभव है । 

इस पर से यह न माने कि भ्राचार की अश्रपेक्षा विचार 
का महत्त्व अधिक है। जिस तरह अच्छे विचार वर्ताव सुधार 
सकते है ठीक उसी तरह अच्छे आचार भी विचार को उच्च 
स्तर पर ले जा सकते हैं । उसी न्याय से, जिस तरह बुरे 
विचार वर्ताव को विगाड देते हैं उसी तरह बुरे आचार 
विचारों को भी अ्रघध.पतन की ओर ले जाते हैं । इसलिये इन 
दोनो के बीच के श्रापसी सम्बन्धो का एक समान महत्व है । 

श्रव एक ऐसे मनुष्य का विचार फीजिये जो किसी देव 
को प्रसन्‍्त करने की सोचता रहता है लेकिन उसका हेतु, 
सासारिक, भौतिक सुखो को प्राप्त करने का होता है। किसी 
ने उससे कहा कि मनुष्य का बलिदान करने से अ्रमुक देव 
अस्त होकर हमारे मन की इच्छा पूरी करते हैं। स्वार्थ से 
अन्धा बना हुआ वह मनुष्य सोच विचार किये बिना ही इस 
बात को स्वीकार कर लेता है और उसके घुताबिक बर्ताव 
करना आरभ कर देता है। श्राज के जागृत और सुसस्कृत 
कहलाने वाले युग मे भी ऐसी वातो का होना असभव नहीं । 
वालक की-सतान प्राप्ति की--इच्छा वाले माँ-बाप, दुसरो के 
बालको को मार डालते हैं ऐसी बाते आज भी समाचार-पत्रनो 
मे और न्याय की अदालतों में हमे पढने या सुनने को 
मिलती हैं । 

इस तरह आचारमभ्रष्ट होने वाले भानव की क्या दशा 
होगी ” ऐसे लोगो के लिये शराबी, मासाहारी, जुश्रारी, चोर 
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और अपराधी बनते का मार्ग शीघ्रता से खुल जाता है। 
और स्वार्थ-विवश व्यक्तियों को, आचारश्रष्ट होने के कारण 
क्या बुरा परिणाम होगा, इसका ख्याल कदाचित ही 
गाता है। 
कुछ मध्यम कक्षा की वात करें तो प्राय यह देखा गया 
है कि समाज के उच्च वर्ग के प्रतिप्ठित लोग भी अपना स्वार्थ 
सिद्ध करने के लिये किसी 'साहव” को रिव्वत, या अन्य मार्ग 
से खुश करने की कोशिश करते ही रहते हैं। यदि हमने 
विवेक खो दिया तो उसका क्या नतीजा आवेगा इस विपय में 
लोग कदाचित्‌ ही विचार करते हैं । 
इस विषय में श्री भदं हरि ने अपने नीतिशतक के एक 
इलोक में गगा नदी का जो उदाहरण दिया है वह वास्तव में 
समभने योग्य है । इस इलोक का तात्पर्य यह है -- 
“स्र्ग से पतित हो, शिव जठा स्पर्श कर के, 
पर्वत से भूमि पर गिर, म्लान बन के, 
गया चलो ज्ञार जल-सिधु में यथा, 
विचेक खोने से पतत होता सवंधा |” 
इस एक उदाहरण द्वारा अमर थोगीनद्र भव हरिजी ने 
कितने महत्व की बात कह दी है ? गगा नदी का स्वर्ग से 
' अवतरण तो एक रूपक की तरह से प्रस्तुत किया गया है 
लेकिन आचारभअ्रप्ट मनुप्यो का कितना वडा समृह हमारे 
यहाँ देखने को मिलता है। 
अव हम एक दूसरे प्रकार के मनुष्य की कल्पना करे | 
विचार का जहाँ तक सम्बन्ध है, वह मनुष्य पूर्णतया अहिसा' 
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का पुजारी है। लेकिन मनोवल के ञ्रभाव के कारण वह 
अहिसक बर्ताव को अपने जीवन में स्थान नहीं दें सकता । 
फिर भी श्रच्छे विचारो की सहायता से, वह अपने आचरण 
के प्रति पूरा जागृत रह सकेगा। और यदि वह हिसां करेगा 
तो इसका उसके हृदय को दुख तो अवध्य होगा । 

अ्रव॒ एक और वात ले। जब हम श्रच्छे विचार और 
अच्छे वर्ताव की वाते करते है तव उस “अच्छे! शब्द का प्र्थ 
क्या है ” हमे जो अ्रच्छा लगे वह ” नही, हमारी वृत्तियो को 

सन्‍्तोप प्राप्त हो और इच्द्रियों को आनन्द मिले ऐसे सभी 

कार्य हमे अच्छे लगेगे ही, यह बात सभी समझ सकते है। 
हमे जो कुछ भी अच्छा महसूस हो उस सव का आचरण 
करना यदि शुरू कर दे तो उसके फल स्वरूप दुख के गर्त में 
ही गिरने का समय आरवेगा । 

यहाँ एर हमे इस निर्णय पर आता होगा कि 'अ्रच्छा' 
माने 'सत्य' लेकिन फिर एक प्रइन उठेगा कि 'सत्य किसे कहे' 
'यह सत्य क्या है उसका निर्णय करने की जिम्मेदारी यदि 
हम अपने कन्धो पर ले ले तो फलस्वरूप हम उलभत में फँस 
जाएँगे | क्यों क हमारी स्वार्थ वृत्तियाँ और अधूरी समझ तथा 
सीमित बुद्धि फिर एक बार हमारे मार्ग में वाधा रूप सिद्ध 
होगी । 
. इसलिये यहाँ पर, तत्त्वज्ञान की आवश्यकता का प्रध्त 
उपस्थित होता है । किसी एक सुनिब्चित तत्त्वज्ञान का आश्रय 
लेने की झ्रावग्यकता और उपयोगिता श्रव हमारी समभ मे 
ग्राये विना नही रह सकती । 
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बाद में यह प्रश्न उठेगा कि किस तत्त्वज्ञान का आश्रय 
लिया जाय ? 

यो देखा जाय तो, जगत के सभी तत्वज्ञान भनुप्य को 
अच्छे विचार प्रदान करते है । सद्व्यवहार के लिये थुभ 
विचारों की जो श्रावव्यकता है उसकी पूर्ति सभी तत्त्ववेत्ताश्रो 
ने की है। स्वाभाविक तौर पर अव यह प्रह्न उपस्थित होगा 
कि ऐसी परिस्थिति मे हमे कौन सा तत्वज्ञान अ्पताना चाहिये ? 

एक धोती का जोडा या साडी खरीदने के लिये हम 
वाजार जाते है। वहाँ जाकर व्यूव लाइटो की रोशनी से 
जगमगाती हुई एक दूकान के भीतर हम प्रविष्ट होते है । 
व्यापारी हमे धोती और साड़ी दिखाता है । 

आँखों को चकाचौध कर देने वाली उस रोशनी में, वह 
व्यापारी हमें जो कुछ भी बताता है, वह सब हमे श्रच्छा ही 
दिखाई देता है | लेकिन क्या यह सव कुछ सचमुच ही अच्छा 
होता है ” इस तरह भ्राकपित होकर क्या हम खरीद लेते है ” 

कदापि नहीं । हम कपडे की जात को देखेगे । रग कच्चा 
है था पक्का, इसकी पहचान करेगे, जिन रेश्ो का वह बना 
हुआ है उतकी जाच करेंगे, उसकी सफाई देखेंगे, यह भी 
देखेगे कि यह माल किस मिल में बना हुआ है, उसके मूल्य 
प्र विचार करेगे और श्राखिर में, वेचनेवाला व्यापारी ईमा- 
नदार है या नही उस पर भी विचार करेगे। इस तरह सात 
प्रकार के विचार करने के पश्चात्‌ कौन-सा माल खरीदना है 
उसका हम निर्णय करेंगे । 
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इस समय इन सातो विचारो से घिरे हुए मन को यदि 
मालूम हो कि इस जगत्‌ में सात भिलन-भिन्‍्न प्रकार से विचार 
करने की समभ देने वाली पद्धति से युवत एक तत्वन्ञान भी 
मौजूद है तो उसे कितना आनन्द होगा ? 

जेन दार्भनिकों द्वारा ऐसे ही एक विशिष्ट तत्वज्ञान की 
भेट जगत को श्रपित की गई है जो 'अनेकातवाद' के नाम से 
विस्यात है। 

वाजार से एक साधारण चीज खरीदते रामय हम यह 
जानते है कि किसी एक विशेष वात को ध्यान में रखकर, जैसे 
कि उसके वाह्म-सौदर्य पर ग्राकपित होकर खरीदेंगे तो श्रवध्य 
ही ठगे जाएँगे । 

तत्वज्ञान के वारे में ठीक ऐसा ही विचार करना क्‍या 
आवश्यक नही ” जिस पर हमारे जीवन का, जीवन के विकास 
का, जिन्दगी के सुख और सन्‍्तोप का आधार है उस तत्वन्नान 
को चुनते समय हम भला अभ्रसावधान केसे रह सकते है ? 

भारत में, पूर्व के देशों में तथा पाड्चात्य देशो मे धर्म 
श्रोर तत्वज्ञान के बारे मे जो परिस्थिति श्राज विद्यमान है 
उससे सभी परिचित हैं। पाब्चात्य देश भोतिकवादी है । 
भोतिक सुख शोर भौतिक विकास की ही वे सदैव इच्छा 
करने वाले है । अपने पंगवरो द्वारा बताये गये धर्म शी उनके 
पास हैं और उन्होने भ्रपत्ता एक तत्वज्ञान भी बनाया है । 
लेकित, यह सव भीतिक और सासारिक सुखो के चारो ओर 
ही घुमता रहता है। ; 

उनके सभी आाचरर, मुख्यतः ऐहिक सुखो को ध्णन मे 
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रखकर ही होते है। कुछ लोग तत्वज्ञान के प्रति आकपित होते 
लेकिन इसके पीछे ्रधिकतर सिर्फ कुनूहुल की ही दृष्टि होती है 
ये लोग जानने के उदंब्य से ही उसका अव्ययन करते है, 


आचरण करने के लिए बायद ही करते हों। यदि हम यह के 


8 


कि पाच्चात्य देशों में आत्मविवरास के लिये, आध्यात्मिक 
क्षेत्र मे उपयोगी हो ऐसे वत्वज्ञान वा सद्योधन करने के 


विचार किसी के भी विमान में पैंण नहीं हुए हैं, तो यह 
गलत न होगा । अधिकाण में यह वात सही है। 


हक, 


बगरण तो यह है क्लि उनके यहाँ शरीर से अलन बात्मतत्व 
की मान्यता ही नहीं है । 
मानठ-मानव के दीच मेलजोल, संदभाव और व्यवहार 
वी झावव्यत्ता है, इस ठात को तो पाच्चात्य देशों के लोगों 
से नी स्वीकार किया है । लेकित उनका द्वैतु पिर्क ऐहिक 
नुख-साधनो की वृद्धि करने तक ही सीमित रहा है । एच्चान्य 
देशो में किसो के मन में झात्मविकास छे लिये आदब्यक 
तत्तथान को सक्ोधन करते का व्चार अभी तक नही आया । 
ही लिये वे तत्वज्ञान के पूर्ण विकास की छाया से वचित रहे है । 
इससे विए्रोत भारत में, धर्मों और नत्त्तन्ान आत्म 
विकास के साधन माने गये हैं। और इसी दृष्टि से उनका 
विकास हुआ है! दोनों एक दसरे के पूरक वन कर रहें 
है। न जाने प्रद्मति की कीन सी ऐसी साकेतिक लोला है 
जिसके कारण एशिय्ग खड ही इ्िया भर के सभी धर्मो छा 
इरभवस््वान उना रहा हैं। हिन्दू धर्म, जन धर्म, वौद्धर््म ईसाई 


हद 


धर्म और इस्लाम धर्म, ये पाचो धर्म आज के विव्व के मुख्य धर्म 
है। इनमे से ससार ने जैन, वौद्ध और हिन्दू धर्म को तो 
भारत मे विकसित होते देखा है जब कि इस्लाम और ईसाई 
धर्म भी पूर्व एशिया से ही अस्तित्व में आये है । 

इनमें से इस्लाम, ईसाई और बौद्ध धर्म तो पिछले दो-ढाई 
हज़ार वर्ष से ही अस्तित्व मे श्राये है। इन तीन धर्मो का 
ऐतिहासिक क्रम श्राज जगत्‌ के पास मौजूद है, इसलिये इसके 
उद्भवकाल के वारे मे नतो कोई सन्देह है और न कोई 
विवाद ही। हिन्दू तथा जैन धर्म, ये दोनो धर्म ही ऐसे है, जिनके 
अनुयायी अपने अपने धर्म अ्रनादिकाल से चल रहे होने का दावा 
करते है। कोई धर्म, प्राचीन या श्रनादि होने के कारण 
ही श्रेष्ठ है ऐसा निर्णय नहीं किया जा सकता। लेकिन जाँच 
करने पर यह पता चलता है कि हिन्दू धर्मशास्त्रो मे जो 
अधिक से अ्रधिक प्राचीन और प्रचलित माने गये है ऐसे 
उपनिपदों में और भागवत आवि ग्रन्थों मे जैनो के वर्तमान 
तीर्थकर-चौवीसी के प्रथम तीर्थकर श्री ऋषभदेव विपयक 
उल्लेख मिलते है। अत. इन दो धर्मो में भी जैन धर्म अ्रधिक 
प्राचीन है इसमे कोई सन्देह नहीं। ममत्व के कारण यदि 
इस वात को गलत कहा जाय या जैन धर्म की निदा की जाय 
या फिर वेद धर्म के वाद ही उसका उद्गम हुग्रा है ऐसा 
कहा जाय तो अलग वात है। लेकिन वस्तुत. इतिहास 
इस वात का प्रमाण देता है कि जैस धर्म इस विश्व 
छा सबसे पुराना और प्राचीन धर्म है इसमें कोई सन्देह नही । 
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पाव्वात्य तथा भारत के मान्य विद्वानों ने भी इस बात को 
स्वीकार किया है । 

जहा तक तत््वज्ञान का सम्बन्ध है, हिन्दू धर्म मे उसकी 
वहुत सी शाखाएँ है। उच्च भूमिका पर हिन्दू तत्त्ववेत्ताग्रो 
के बोच मतभेद है यह वात तो प्रसिद्ध ही है। हिन्दू तत्त्वज्ञान 
की भिन्‍न भिन्‍न शाखाओं मे वेदान्त, नेयाबिक, वेशेेपिक, साख्य 
योग, मीमासक वैेयाकरण और चार्वाक आदि भिन्‍न-भिन्‍न मत 
है (चार्वाक दर्शन हिन्दू धर्म की जाखा है या नहीं इस गरे 
में विवाद चल रहा है) वेदान्त में भ्रद्व॑त श्रीर विशिष्टाईत 
आदि अनेक भाखाएँ है । 

इन सभी के आगे, केवल जैत्र तत््वनान ही एक ऐसा 
तत्वन्ञान है, जिसमें शाखाएँ या उपमार्ग नही हैं। धर्म के 
ग्राचरण के वारे में जेंन धर्म में ब्वेत्ावर, दिगवर और 
स्थातकवासी शाखाएँ है ( इन्हे फिरके भी कहते हैं )। 
लेकिन तत्त्वज्ञान की भूमिका पर जेंन धर्म की ये तीन शाजाएँ 
एक ही है, एक मत है। इधर-उधर छोटे-छोटे मतभेदो का 
होना असभव न होते हुए भी वत्त्वज्ञान की मूलभूत पीठिका 
पर कोई महत्वपूर्ण मतमेद नहीं हे । 

यह एक ही ऐसी वात है जो जैन दर्गन की स्थिरता, 
घनता तथा मूलभूत हृढता को सावित करती हैं। जेल तीर्च- 
करो ने जो अ्रवाधित सिद्धान्त जगत्‌ के सामने रखे है वे श्राज 
भी ज्यो के त्यो मौजूद हैं। यदि ऐसा ही है और ऐसा होने 
में किसी प्रकार का सन्‍्देह नही, तो फिर इसका कोई विशेष 
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कारण भी होना चाहिए। यह कारण है जैन तत्त्वगान की 
विशिष्टता 

प्राचीनता की दृष्टि से तो जेन दाशनिक लोग ऐसा दावा 
करते है कि जैन धर्म, अनादि, गाव्वत और अविचल हे । 
लेकिन केवल इसी कारण को लक्ष्य भे रखकर वह विशिष्ट 
श्रोर श्रेष्ठ है ऐसा दावा नही किया गया। इसकी विबिष्टता एवं 
श्रेष्ठता तो इसका जो तत्त्वज्ञान है उसमें छिपी हुई है । 

जगत्‌ के तमाम तत्त्वज्ञानों में जिसने अनोखा श्ौर 
विशिष्ट स्थान प्राप्त किया हे और जो दिग्विजयी हे ऐसा 
यह तत्वज्ञान अ्रनेकातवाद के वाम से प्रसिद्द है, यह वात तो 
हम पहले कह चुके हैं । इस तत्त्वज्ञान की एक विशेष महत्व की 
वात उसकी तकंपद्धति है । यह ॒तकंपद्धति ऐसी सपूर्ण और 
प्रमाणयुक्त है कि कही से भी अँगुली घुसाना श्रसभव है । जगत्‌ 
के जितने भी विह्ान इसके परिचय में आते है वे सभी इस पर 
मुग्ध हो जाते है। सववेश्ली हर्मेंन जेकोीवी, डॉ० स्टीनकोनो, 
डॉ० ठेसीटोरी, डॉ० पारोल्‍्ड और वर्ना शा जेसे पाइचात्य 
देशो के विद्वात भी इस तत्त्वज्ञान पर मुग्ध हो 
गये है । 

तत््वज्ञान को उच्च-लोकोत्तर-भूमिका पर यह अनेकातवाद 
शायद कठिन और अ्टपटा दिखाई पडेगा लेकिन साधारण 
मनुष्यो के सदेव के जीवन मे और विचारशील बर्ताव मे तो 
यह “वाद” घर करके बैठा हो है। ऊपर हमने कपडे की 
खरीद से सम्बन्धित जो उदाहरण दिया है उसमे श्रनेकातवाद 
की छाया नहीं तो और क्‍या है ? 
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“अ्रनेकात” शब्द का विग्नह कर दिया जाय तो उसमे 
अनेक! और “रत” ऐसे दो शब्द हमे दिखाई देगे। अर्थात्‌ 
इसका सीधासादा अर्थ होगा 'जिसके अ्रत अ्रनेक हैं ।' जैन 
तत्त्वज्ञान या जैनधर्म के अनेक छोर है, ऐसा श्रर्थ नही 
निकालना है । इसका स्पष्ट भ्र्थ तो यह है कि तत्त्वज्ञान रूपी 
विषय का अनेक छोरो से (पहलुझ्ौ या दृष्टियो से) निरीक्षण 
करनेके वाद जिस सत्य को प्राप्ति हुई है उसका परिचय हमें यह 
तत्तवज्ञान कराता है। जैन दार्शनिको ने 'अ्रनेकात' के द्वारा 
सिर्फ अपने ही तत्त्वशञान की जाँच की हो सो वात नहीं, अ्रपनी 
इस अद्वितीय पद्धति से उन्होंने ससार के सारे तत्वज्ञानों की 
छानवीन की है और ये सारे तत्त्वज्ञान केवल एक ही अत 
(एकात) पर निर्भर है यह वात भी सिद्ध कर दी है। 
अलग-अलग सभी हृष्टिविन्दुओ को ध्यान मे रखे बिना ही, 
सिर्फ एक ही ओर से जाँच करके सोच विचार करके दूसरे 
तत्त्वज्ञानों की रचता हुई है ऐसा जैन दार्शनिको का मत है। 

जैन तत्त्वज्ञान में जिसे आगम प्रमाण का एक हिस्सा 
मान लिया गया है वे सात 'नय' समझते योग्य है। यदि इन्हे 
किसी भी तत्त्वज्ञान की जाँच करने के लिये 'सात अत्त श्रथवा 
छोर इस नाम से हम पहचाने तो उसमें कोई आपत्ति व 
होगी। इस हृष्टि से, जैन तत्त्ववेत्ताश्रो ने यह साबित कर 
दिखाया है कि सिर्फ जैनदर्भन भ्रकेला ही इन सातो-सात 
ग्रत-सीमाओो के समूह पर निर्भर है। वाकी के मुस्य-म्रुख्य दर्शन 
ऐकातिक श्रर्थात्‌ एक ही 'अंत' भ्रथवा 'छोर पर रचित है । 


छ्र्‌ 


जैन दार्जनिको के प्रमाणित अ्रभिप्राय के अनुसार 
भिन्‍न-भिन्‍न दर्शनो की परिस्थिति निम्नलिखित है । 

(१) अ्रद्वेत, वेदात, और साख्य, 'सग्रह नय पर 
रचित हैं । 

(२) नेयायिक और वेशेपिक दर्णन, “नैगम' सय पर 
रचित है। 

(३) 

(४) बौद्धमत, ऋजुसूत्र 'नय' का अनुसरण करता है । 
(५) भीमासकमत “वब्दनय' के ग्राधार पर बँधा हुप्ना है । 
(६) वेयाकरण-दर्शत, 'समभिरूढ नया का आधार लिये 
चलता है। 

(७) इसके सिवा दूसरे कई छद्ठा शा; उद्याम तत्त्व- 
ज्ञान है वे सभी 'एवभूत तय” के अनुसार चलते है । 

जव कि जैत दर्शत इन सातो 'तयो” के समूह रूप, एक 
विशाल महासागर सहश है। 'नय्य शीर्षक प्रकरण में हम 
आगे प्रत्येक 'नय' के बारे मे अधिक चर्चा करेगे । 

ऊपर जो बाते वताई गई है उनके समर्थन में विशेष कुछ 
लिखने की आ्रावश्यकता नहीं। यदि हम अ्रधिक विस्तार से 
लिखना चाहे तो लिखते-लिखते हजारो पन्‍तो के एक महाग्रन्ध 
की हमे रचना करनी पडेगी । इसलिये, जहाँ तक इस विपय 
का सम्बन्ध है, यहाँ पर हम इतना ही उल्लेख करेगे कि यदि 
किसी को इस विषय में दिलचस्पी हो तो वे इस विपय का 
गहरा भ्रध्ययत्त अवश्य करे । ताकि उन्हे वहुत कुछ जानने का 
तथा समभने का अवसर प्राप्त हो सके । 


चार्वाक मत, सिर्फ “व्यवहार तय पर निर्भर है । 


छ३्‌ 


यदि किसी को इस विपय में कोई सन्देह हो या ये सब 
वात गलत मालूम होती हो तो चुप रहने के वजाय कम से कम 
श्रपनी मान्यता सच्ची है ऐसा प्रमाणित करते की हृप्टि से भी 
इस विपय की गहराई में उतरे, इसका श्रध्ययन करे तो उन्हें 
जो निर्णय 0076ए४०ा४ प्राप्त होगे वे ही इन बातो को सत्यता 
की प्रतीति करवायेंगे । यहाँ इस पुस्तक में जो निर्शय निकाले 
गये है उनकी सत्यता के विषय में फिर कोई सन्देह ने रहेगा । 

धर्म और तत्त्ववान विपयक विचार करते करते तथा 
अपने जीवन को सफलता पूर्वक मार्गदर्गन देने के लिये 
आवशध्यक तत्त्वन्ञान को पसन्दगी करते-करते श्रव हम इस 
तत्वज्ञात के समीप द्रा पहुँचे जो 'अ्नेक्रातवाद' के नाम से 
प्रसिद्ध है । 

हाँ तो चलिये, श्रव इस एकान्तवाद के विषय में हम 
अधिक जानफारी प्राप्त करें । 

अमेकानवाद की साधारण जानकारी तो पिछले प्रकरण 
में दपकी दी गई है। इस बब्द को हमने अ्रतेक--श्रत ऐसे 
हो भब्दों का बना हुश्ना माना है। इसमें झो के बजाय तीन 
बब्द भी हैं। ब्रनु+एकन-अत अर्थात्‌ जिसका एक शअ्रत नह 
अर्थात्‌ अनंत है उसका नाम अनेकात । यह अ्रनेकातवाद एक 
रमणीय तत्त्वज्ञान है । 

किसी भी चीज के वारे में निर्णय करते से पहले हमे 
उसके अलग-अलग पहलुओं की ओर तथा उसकी अतेक 
सीमाओश्रो की श्रोर दृष्टिपात करना पडेया । यह वात श्रव हमारी 
समभ में ठीक आ गई है । 


ध््े 


हा तो चलिये, उसके कुछ और उदाहरण ले.-- 

बहुत से लोगो का यह कहना है, वे मानते है और लोगो 
को मनाते भी है कि हमे ढाल के दोनो पहलुओं की ओर देखना 
चाहिये । लेकिन उनकी हृष्टि उन दोनो पहलुओं से जागे नही 
जाती । यदि हम ढाल के बारे मे श्रधिक सोच-विचार करेंगे 
तो उसके आगे तथा पीछे के, इस तरह दो पहलुओं के अतिरिक्त 
जिस धातु से वह बनी है तथा उसके बताने वाले के वारे मे 
विचार हमारे मरितष्क में अवश्य जागृत होगे । ढाल निर्माण 
करने वाले कारखाने का चित्र भो हमारे सम्मुख उपस्थित हो 
जायगा। थोडा-सा ग्रौर विचार करने पर उस ढाल का 
उपयुक्त स्थान तथा उसका उपयोग करने वाले की श्रावश्यकता 
हमारी दृष्टि के सामने आएगी | युद्ध का मैदान, भोपरण हत्या- 
काड तथा मनुष्यों की शूर-वीरता आदि के अनेक चित्र हमारे 
मन प्रदेज में प्रस्तुत होगे जित पर विचार करने से हमे 
बहुत-कुछ जानकारी प्राप्त होगी । 

एक पेड भ्रौर एक पहाड की वात ले । * 

पेड का तना गोल है। उसका आधा हिस्सा हमे सामने 
से दिखाई देता है और वाक्की का आधा हिस्सा देखने के लिये 
हमे दूसरी ओर जाना पडता है। लेकिन उसके भोलाकार 
दो पहलुओं के अ्रतिरिक्त भी उस पेड के भीतर बहुत कुछ 
हैं ।'तने का खोखला, पेड़ की जडे वह जमीन जिसके अन्दर 
दे जड़े ग़डी हुई है, उस जडो को पोषित करने वाला पानी जो 
जमीन के भीतर है, उस पेड का सिर, उसकी शाखाएँ, पत्ते, 


धर 


फल और उन फलो का स्वाद झ्रादि बहुत-सी चीजों का सबंध 
इस एक 'पेड' शब्द के साथ है। 

ठीक इसी तरह 'पहाड' बब्द यो तो सिर्फ तीन वर्णों का 
ही वना हुआ है लेकिन उसके भीतर दृष्टिपात करते पर हमे 
पता चलेगा कि उसका सम्बन्ध तो तीन हजार से भी अधिक 
चीजो के साथ है । उसमे श्रनेक विविधताएँ होने के अतिरिक्त, 
हमे और भी वहुत सी ऐसी बाते जानने को मिलेगी जो एक 
दूसरे की विरोधी हो। यह एक ऐसी वात है जो हमारी 
विचारणक्ति क्रो उत्तेजित करके उसे प्रगतिमार्ग पर ले जाती 
है और साथ-ही-साथ हमे एक तरह के आनन्द का अनुभव भी 
प्रदान करती हैं । 

चलिये हमे एक टेवल खरीदना है। एक टेवल हमारी 
नजर के सामने पडा हुम्ना है। हमे उसके मूल्य पर विचार करना 
है। बेचने वाला व्यक्ति जो कुछ भी मूल्य मागेगा, क्या हम वही 
मूल्य दे देंगे ” वह टेवल लोहे का बना हुआ है या लकडी का, 
यदि लकडी का है तो किस प्रकार की लकडी है, टेवल नया है 
या पुराना, यदि पुराना है तो कितने साल से उसका उपयोग 
किया जा रहा है। हिफाजत के साथ उपयोग किया गया है या 
लापरबाही से, उसकी ऊँचाई, लम्बाई, चौडाई, उसका समस्त 
रूप, उसको बनाने वाला कारीगर अ्रथवा कारखाना तथा उसे 
वेचने वाला व्यापारी, श्रादि सब के वारे में हमे सोच-विचार 
करना होगा । 

जैन तत्त्वज्ञान द्वारा जो चार साधन बताये गये है वे द्रव्य 
क्षेत्र काल और भाव है जिनके वारे में यहाँ हम थोडा-पा 
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विचार करेगे। टेवल का द्रव्य माने लकडी की जाति, क्षेत्र 
का अर्थ है लकडी देशी, आयात की हुई या दूसरी किसी जगह 
की है, टेवल हमारे देश मे बना हुआ है या विदेश से बनकर 
आया है । काल का श्रर्थ है कब बना, नया है या पुराना, श्र 
भाव' का अर्थ है, हम जिस समय खरीदने वठे है उस समय 
उसकी हालत, उसका रूप और उसकी मजबूती आदि | इन 
चार हृष्टियों से जाँच करने के बाद इस टेवल का एक पूर्ण चित्र 
तैयार हो जाता है । तत्यदचात्‌ उसका मूल्य भिब्चित करने मे 
हमे कोई कठिनाई नही होती । हमारी आवश्यकता ए 8०8०7 
ताकीद ग्रादि दूसरे हृष्टिविन्दु भी हमे इस प्रइव का निर्णय 
करने में सहायता पहुँचाते है। यह हुई जड पदार्थ की वात | भव 
हम, चैतन्य स्वरूप किसी एक मनुष्य की वात ले ले । किसी 
व्यक्ति का चेहरा देखकर उसके बारे मे हम कितनी बाते कह 
सकेंगे । 

हम स्व प्रथम यह तय कर लेगे कि वह नर हे या नारी 
या नतपु सक । अब इसमे से हम नर की वात़ करे | वह कौन 
है ” कहा का है ? किस देश का है ? कौन से ओर कैसे 
परिवार मे पेंदा हुआ है ” घनवान ? कुलीन ? उसके रग, रूप 
गरीर की हालत, सस्कार, पढाई, बुद्धि, इज्जत आदि न जाने 
कितनी ही वातो के विचार हमारे दिमाग में आएँगे ? उसके 
वाहरी लक्षणों के अतिरिक्त उसके भीतर जाच करने पर हमे 
कितनी अ्रनोखों बाते दिखाई देगी ? 

हर एक चीज, आपस में विरोधी अनत गुणधर्मात्मक, 
अनेक प्रकार की विविधताग्रों से भरी हुई है। उसका उदाहरण 
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हमे किसी भी एक मनुष्य को ठीक तरह से समभने की 
कोशिश करने पर मिल जाएगा। क्या हम इस मनुष्य की 
किसी भी एक, दो-चार बातो पर विचार करने के वाद उसके 
वारे मे बिलकुल स्पष्ट और निश्चित अ्रभिप्राय दे सकेगे ? 
नही दे सकेंगे । 

इससे यह स्पष्ट है कि किसी भी एक ओर से (एक ही 
पहलू से) किसी भी चीज को देखकर हम उसके वारे में अपनी 
राय कदापि न दे सकेगे। श्रमेकातवाद हमे ऐसी सुनहरी 
और श्रमूल्य शिक्षा देता है कि किसी भी विषय का निर्णय 
करने से पहले, उसके हर पहलु से जाँच करो। यह कितनी 
सुन्दर बात है । 

उच्च भूमिका से सम्बन्धित कुछ बाते हम यहा पर करेगे । 
अ्तेकात दृष्टि से जैन दाशनिको का कहना है कि “जो वस्तु तत्त्व- 
स्वरूप है, वह श्रतत्त्व स्वरूप भी है, जो वस्तु सत्‌ है वही श्रसत्‌ 
भी है, जो एक है वह श्रनेक भी है। जो नित्य है वह शनित्य 
भी है। इस तरह हर एक वस्तु परस्पर विरोधी गुणधर्मो से 
भरी हुई है 

यदि यह बात आरभ में कह दी होती तो उसे पढकर हम 
अपना मुह विचकाते, और सभवत यहाँ तक पहुँच भी न पाते 
लेकित इससे पहले जो थोडा-सा विवेचन हुआ है वह हमारी 
समभ में यथाशक्ति आरा ही गया है। इस कारण अब हमे ये 
सब बाते वेकार सी प्रतीत न होगी । 

फिर भी स्वाभाविक तौर पर एक प्रइन उपस्थित हुए 
बिना म्‌ रहेगा--'जो संद्‌ है उसे ही "अस्त कैसे माना जा 
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सकता है ? सर्वप्रथम तो हमे ऐसा महसूस होगा मात्रों स्पष्ट 
दिखने वाला यह प्रवल विरोधाभास ऐसा आधघातजनक है 
कि वेठे हुए मनुष्य को खडा कर दे । 

साधारण बुद्धि के मनुष्य की बात को अ्रभी एक ओर 
रख दे । जिन लोगो की बहुश्रुत विद्वानों में गिनती होती हे 
ऐसे मनुष्य भी अ्रसभव मानकर उसे दुत्कार दे ऐसी यह 
असाधारण बात है। परन्तु वस्तुत ऐसा नही है। 

यदि सिर्फ एक ही पहलू से निर्णय किया जाय तो यह 
बात हमे वेझार ही महसूस होगी । लेकिन यहाँ हमे यह नही 
भूलना चाहिए कि जैन दाहनिको ने, अ्रनवेकातवाद की हृष्टि 
से, अनेक भिन्‍त-भिन्‍न हृष्टिविन्दुओ तथा विचारधाराश्रों 
का एक साथ विचार करने के वाद ही, यह वात कही हे । 
द्रव्य, क्षेत्र काल और भाव की चारो ही श्रपेक्षाएँ सातो ही 
नयो द्वारा की गई तुलना शौर सप्त भगी के कोष्टक 
से मिलान करने के वाद कही जैन जास्त्रश्ञों ने, यहु अ्जीव-सी 
लेकिन वास्तव मे 'पूर्णा सत्य” बात कही है । 

व्यवहार का एक छोटा-सा उदाहरण ही ले ले | दवाई, 
अम्रुक पीडित मनुष्य के लिये उपयोगी है लेकिन दूसरे पीडित 
मनुष्य के लिये निकम्मी है, यह स्वीकृत तथ्य है। इसलिए, यह 
एक ही दवाई उपयोगी भी है और निकम्मी भी इस बात 
से क्या हम इन्कार कर सकते हैं ? 

अन्य मत में मानने वाले जैनेतर दाशेनिकों का जैन 
तत्त्वज्ञान के अनेकातवाद के विरुद्ध सवसे बडा विरोध तो यह 
है कि “जो वस्तु सत्‌ है वही वरतु भला असत्‌ कैसे हो सकती 
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है ? जो मिस्य है वही भता अनित्य कैसे हो सकती है ” एक ही 
चीज में दो परस्पर विशोधी धर्मों वा होना उन्हें श्राकाम- 
बुसुमवत्‌ लगता है। 

ग्सका भुरय कारण तो यह है कि उन्होंने एक चीज 
की एक ही पहलू से, एक ही स्वरूप में देसा है और 
दूसरे स्वरूप दूपरे पहलुओं को देखने फ्री कोशिय तक 
नहीं की । सत्य में भता अमत्य झा होता कैसे 
समव हे ? यह एक सीया सादा प्रब्न है। उसका सीब-सादा 
जवाब दूंटते के लिये णदि हम प्रतिदिव के ऐसे 
अनेक अनुभवों मो याद करे नो ऐसी वहत सी बाते हमे देखने 
को मिलगी । उसमे बाद रखने योग्य विशेष ब्यत तो यह हें 
मि जेनतच्छवेताम्रों ने वस्तु के पूर्णो स्वत्य को प्रण्नी दृष्टि के 
सामने रसकर यह दात्त दही है, दिसी एक हिस्से या स्वरूप 
के सम्बन्ध में वह बात नही की । 

पानी में उत्पन्न होने वाले सिघाड़े दी ही बात लीजिये । 
वह बाहर से काला और भीतर से सफेद हैं। यदि उसके 
विपय में अलग अश्रलग कहना हो तो 'काला' अथवा 'सफेद' 
इस तरह दो बाते कह सकते है। परन्तु समस्त सर्प में वह 
काला और सफेद है --ऐसी एक ही वात कहनी होगी । 

एक मनुप्य के लिये हम “गौर वर्ण” इस शब्द का प्रयोग 
करेगे लेकिन समस्त मनुष्य जाति के लिये हमे अनेक रगो की 
बात एक साथ करनी होगी । 

पूर्णोचन्द्र मुखोपाध्याय नाम का एक विद्यार्थी जो अपनी 
कक्षा में सर्वप्रथम उत्तीण हुश्ना है उसके लिए “बह विद्यार्थी 
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परीक्षा में सवेप्रथम उत्तीर्ण हुआ है' जब इस प्रकार से कहेंगे 
तब उसके वर्ग की श्रपेक्षा से यह 'सत्यवचन' हे । लेकिन दूसरी 
कक्षाओं के परिणाम के बारे में जब हम विचार करेगे तब, 
दूसरी भ्रपेक्षा से, वह असत्य वचन' भी है । 

एक दूसरी बात ले। सभी लोग इस बात को अवश्य 
स्वीकार करेगे कि एक चीज जिस आधार पर टिक रही हो 
वह ? उस आधार से कभी भिन्‍न हो ही नहीं सकती । 
शरीर का सारा हिस्सा, अपने दो पैरो प्र श्राधार रखकर 
चलता है तथा स्थिर रह सकता है। यहाँ; पैर, क्‍या उसके 
शरीर से भिन्‍्त है ” कदापि नही । 

ठीक इसी तरह, सत्य का श्रस्तित्व असत्य के श्राधार पर 
ही निर्भर है। इस वात को बड़े गौर से सोचिये। यदि 
असत्यः का अस्तित्त न होता तो फिर 'सत्य' की 
क्या आवश्यकता थी ? यदि श्रसत्य न होता तो फिर 
सत्य” की भला कौन पूछ करता ? जगव्‌ मे 'असत्य' है इसीलिये 
सत्य है 'सत्य' है इसीलिये 'असत्य' है। दोनो का श्रस्तित्॒ एक 
दूसरे पर ही निर्भर है। यदि दोनो में से एक को दूर कर दे तो 
दूसरा स्वय श्रहृदय हो जाता है। एक की अनुपस्थित मे दूसरा 
निरर्थक बन जाता है। इससे यह हमारी समझ मे स्पष्ट भरा 
जायेगा कि 'सत्य' और 'असत्य' दोनों एक ही में समाये हुए 
हैं। एक साथ हिले मिले है । 

सत और असत्‌ ये दोनो अलग-अलग तत्व नही है इसका 
स्पष्ट दर्शन तो हमे तव होगा जब कि हम अनेकातवाद के आधार 
पर उनकी जाच करे। एक का अस्तित्व दूसरे के अस्तित्त्व 


छर्‌ 


के कारण, दूसरे के श्राधार पर ही है। यदि एक का नाश 
हो जाय तो दूसरा निर्थंक वन जावेगा और बाद मे उसकी 
आवश्यकता, उपयोगिता या अस्तित्व कुछ भी न रहेगा । 

अनेकातवाद का आश्रय लेकर गभीरता और गहराई से 
इस वात पर सोच-विचार किया जाय तो तुरन्त ही हमारी 
समझ में श्रा जाएगा कि सत्‌ और असत््‌ भिन्‍न दिखाई पडते 
हुए भी भिन्‍न नहीं है। सत्‌ के विना असत्‌ का अ्रर्तित्व 
ग्रसभव है और ठीक उसी तरह असत्‌ के विना संत्‌ का । 
अर्थात्‌ आपस में विरोधी दिखाई पडने वाले ये तत्त्व,श्रन्योन्या- 
ध्ित होने के कारण, तत्वत दोनो एक तत्त्व के दो स्वरूप 
है । अ्नेकात दृष्टि से देखा जाय तो ये दोनों भिन्‍न भी है और 
अभिन्‍न भी । 

ठीक उसी तरह, 'नित्य-अ्रनित्या, धर्म-अ्रधर्म! 'एक-अनेक' 
आदि सभी,परस्पर विरोधी ग्रुणधर्म होते हुए भी वास्तव मे एक 
ही है। समस्त सर्प से एक ही है । इन तीनो युग्मो में दो मे से एक 
को श्राप दूर करेगे तो दूसरे का अ्रस्तित्व ॥/0गा&809॥9 
स्वत, मिट जाता हैं। इस वात को ठीक तरह से स्वीकार कर 
यदि हम आगे चले तो व्यवहार मे अनेक कठिनाइयो का जो 
सामना करना पडता है उनका श्रत श्रा जाय । 

प्रकाश और अधकार इन दो तत्त्वों की हम बात करे। 
यो देखा जाय तो ये दोनो तत्त्व भिन्‍न है। इन दोनो का कार्य 
एक दूसरे का विरोधी है । भ्रव यदि कोई यह कहे कि प्रकाश मे 
प्रधकार भी है और अधकार मे प्रकाश भी,तथा इन दोनों बानो 
को मिलाकर यो कहे कि एक ही चीज मे प्रकाश तथा अधकार 
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दोनों साथ रहते है, तो प्रथम हृष्टि में इस गत को मानने के 
लिये कोई तैयार न होगा । 

लेकिन हम यह पूछे कि श्राकाश में जब प्रकाश था तब 
भला अधकार कहाँ था ? प्रकाश का आ्रगमन होते ही अधकार 
कहाँ छिप गया ? सोच विचार करने पर ज्ञात होगा कि जो 
अवकार था वह तो प्रकाग में ही विलीन हो गया | ठीक उसी 
तरह जब अ्रधकार का आगमन हुश्रा तब जो प्रकाश था वह 
अधकार में विलीन हो गया, उसमे मिल गया, उसके साथ 
ही हिल-मिल गया । 

इस प्रकाश और अ्रधकार के छिपते के लिये दूसरा कोई 
स्थान तो है ही नहों। इसलिये,जो जहाँ था वही रह गया अथवा 
जो पहले न था, वह बाद में आने वाले में मोजूद था ही और जो 
आया वह, प्रथम जो आया था उसमे ही मौजूद था ऐसा कहने 
मे क्यो ऐतराज है ” इसके विरुद्ध दलील किस तरह हो सकती 
है ” जो कुछ परिवर्तत हुआ है वह॒ तो छिर्फ अवस्था अथवा 
समय का है। रात की अपेक्षा से अधकार और दिन की अपेक्षा 
से प्रकाश को हमने देखा | लेकिन, इन दोनो का आधार एक 
ही होते के कारण, पएसपर विरोधी ग्रुणधर्म होते हुए 
भी, वे दोनो एक दूसरे में समाये हुए है, इस वात का इकार 
अला हम कंसे कर सकते है ? 

घर के एक कौने में वेठकर मै यह्‌ लिख रहा हूँ । बिजली 
का बटन दवाते हो प्रकाश छा जाता हे । फिर विरुद्ध दिशा 
में दवाते ही अवेरा छा जाता है। कमरा एक ही है। चारो 
ओर से बन्द कर दिया गया हे । उजाला होते ही अंधेरा कहाँ 
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गायव हो गया ? उसमें ही विलीन हो गया | अंधेरा होते ही 
उजाला कहाँ खो गया ? उसमें ही विलीन हो गया समझ में 
आता है न ? 

उदाहरण के तौर पर ही यह वात कही गई है । तत्व- 
हप्टि से भी जैन बास्त्रकारों नेश्रधकार और प्रकाग के 
पुदगलो को एक ही माना है। श्रवस्थामेद के कारण ही 
वहु अधकार और प्रकाश रूप में आते है । 

इससे यह वात स्पप्ट होगी कि परस्पर विरोधी गुण धर्म 
वाले ये तत्त्व, वास्तव में एक ही तत्त्व के अन्तर्गत है । श्रनेकात 
हृष्टि से इस बात को समझने में हमे कोई कठिनाई ने होगी । 

वेदात के अनुयायी जब इस वान का विरोध करते है 
तव हमे वडा श्राश्चर्य होता है। उनके मतानुमार, प्रथम जो 
था वह, शुद्ध, विशुद्ध, निमग्मु रा ब्रह्म था| वह ब्रह्म परम चेतन 
स्वरूप था। उनका कहना है कि इसी ब्रह्म से माया का सर्जन 
हुआ है | यह ब्रह्म और माया ये दोनों परस्पर विरोधी 
गुणघर्म वाले तत्व है। ब्रह्म शुद्ध है और माया 'अश्रशुद्ध है। 
यदि इस माया की उत्पत्ति ब्रह्म से हुई तो उसका स्पप्ट अर्थ 
यह हुआ कि आगमन से पहले यह माया ब्रह्म में ही वसी हुई 
थी | और यदि थी तो फिर उस शुद्ध ब्रह्म के भीतर ही एक 
अ्रशुद्ध तत्व मोजूद था । इस तरह, वेदान्त की कल्पना के 
अनुमार, शुद्ध और अशुद्ध--दो परस्पर विरोधी तत्व एक साथ 
ही थे। ऐसा होते हुए भी, वे लोग इस वात को स्वीकार नही 
करते और यदि करे तो फिर, 'प्रत्येक वस्तु परस्पर विरोधी 
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गंगधर्मो से युक्त है', ऐसी वात जो जैन तत्वज्ञान ने वताई है 
हे स्वीकार करनी ही होगी । 

जैन दामनतिकों का तो यह कहना है कि 'ब्रह्म! यदि 
बेदान्त के कहने के अ्रनुमार शुद्ध तत्व हो, तो उसमे से 'भाया 
वा तत्व” जो अथुद्ध माना जाता है, उसकी उत्पत्ति ही न 
होती | इसलिये या तो 'ब्रह्म' केवल शुद्ध स्वरूप न था अथवा 
'यदि बह थुद्ध स्वन्प था तो उससे माया की उत्पत्ति नही हुई' 
ये दोनों बातें हमारी समझ में भ्रा जाएँगी । 'ब्रह्म और माया' 
के आपसी सम्बन्ध को जिस तरह ब्रह्मवादी वेदान्ती समभाते 
टे वह अबुक्त है. ऐसा प्रमाणित करना पूर्ण तकंसगत एव 
न्याययुक्त हे । 

अनेकालबाद की उस बात को ग्रव हम कुछ सामान्य स्तर 
पर ले आते है । इस बात को याद रखे कि यह स्तर अनेका- 
नवाद का नहीं बरिकि हमारी बुद्धि का है। 

एक मिस्टर जोनन्‍्य नाम के मनुष्य की हम कत्पना कर 
ले पर सत्यइनात्‌ उसके सम्बन्ध में कुछ जाँच-पटतान करे । 

मनुष्य तो एक ही है लेकिन वह अच्छा भी है और 
साबनमाव बूरा भी । वह व्यालु है श्रौर साथ-साथ कूर भी, 
उदार भी ४ और मस्सीचस भी। क्षमाशील भी है और 
कफ्ायों थी, अधिसिक भी £ श्रौर हिंसक भी, सत्यवक्ता भी 
है, यरागर बूठछ बोलने वाला भी है, सग्जन भी है और दर्जन 
भी, छोटा भी है और बता भी, वाचाल है और घनन्‍ना भी 
शमी भी हें और साथ ही साथ अ्रज्ञानी भी । 
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यदि किसी एक हो मनुष्य के वारे भें ऐसी परस्पर 
विरोधी बाते कोई कहे तो उसमे से हम सत्य किसे 
कहेंगे ? लेकित जहाँ तक मिस्टर जोन्स का सबंध है, उसके 
जीवन में हमे परस्पर विरोधी सभी लक्षण दिखाई देगे। 
यह वात सावित करने भे हमे कोई कठिनाई न होगी । 

मिस्टर जोन्स को,भिन्‍्न-भिन्‍्न दशा मे, भिन्‍न-भिन्‍न स्थानों 
पर, भिन्‍न-भिन्‍न अवसरो पर, भिन्‍न-भिन्‍त सयोगो में और 
भिल्‍्त-भिन्‍न व्यक्तियों के साथ बिलकुल विपरीत बर्ताव करते 
हुए हम देख पायेगे । पत्नी के प्रति प्रेममय श्रौर नौकरानी 
के प्रति ऋर वर्ताव करते हुए ऐसे जोन्स बहुत से देखने को 
मिलेगे। हम उसे उपरोक्त सभी परस्पर विरोधी गुणों के 
अनुसार वर्ताव करते हुए पायेगे । ठीक इसी तरह द्रव्य, क्षेत्र, 
काल श्र भाव की श्रपेक्षा से “उनका वर्ताव परस्पर विरोधी 
है” ऐसा विधान हम बहुत से मनुप्यो के सम्बन्ध में अवध्य 
कर सकेगे। 

इसी तरह, उस प्रत्येक गुण के सम्बन्ध में जब अलग- 
अलग वात करनी होगी तव मिस्टर जोच्स के सारे व्यवहारो 
का अलग-अ्र लग. वर्णात करते समय मिस्टर जोन्स “भश्रच्छा 
ग्रादमी है”, “मिस्टर जोन्स बुरा आदमी है” ऐसी अलग- 
प्रलग और भिन्‍न-भिन्‍न वाते भी हम कह सकेंगे । 

स्थादवाद और सप्तभगी का जब आगे उल्लेख किया 
जाएगा, तव भि० जोन्स का उदाहरण, उन विषयो को 
समभने के लिये बहुत उपयोगी सिद्ध होगा । 
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जैन दाशनिको ने द्रव्य, क्षेत्र काल श्र भाव की चार 
भ्रपेक्षाओ का वर्णन किया है । यदि इन चारो अपेक्षाओ को 
ध्यान मे रखकर हम इन बातो पर सोच-विचार करेगे तो सव 
कुछ ठीक तरह समझ पाएंगे। इन चारो श्रपेक्षाग्रो के वारे 
में, एक स्वतत्र प्रकरण मे, श्रागे हम चर्चा करने वाले हैं । 
इसलिये, यहाँ पर हमने उन्तका इतना ही उल्लेख किया हे 
दृष्टि एव विचारणक्ति को शुद्ध करने के लिये ये चारो वाते 
अत्यत उपयोगी है । 

यदि हम प्रत्येक विषय की जाँच अनेकात्वाद की कसीर्ट 
पर करेंगे तो न केवल हमें उस वस्तु के स्पष्ट दर्णन होगे वत्कि 
इसके अतिरिक्त एक दूसरा वहुत-बडा लाभ भी हमे होगा । 

हमे अनेकातहृष्टि प्राप्त होते ही हमारे जीवन से 

'समभाव' का अपने श्राप उद्भव होगा । वया यह कोई मामूली 
लाभ है ? 

अरे, यह तो, धरती पर स्वर्ग उतारने की वात है । यहां 
प्र हम एक रमणभाई नाम के सज्जन की वात करेगे। 
अनेकात दृष्टि को उन्होने ठीक तरह समझा हे । उनकी पत्नी 
रमा वहन कम पढी लिखी है । उनकी पुत्री रम्यवाला ग्रेजुएट 
है। रमा वहन में उम्र का श्रनु भव है, रम्यवाला मे यौवन की 
उच्छु खलता है। बात-वात मे ये माँ-वेटी आपस मे ऋगडती 
रहती है । कभी-कभी यह भंगडा इतना उम्र रूप घारण कर 
लेता हे कि उनके पड़ोसी श्री पोपटलाल का दिमाग भी वेकाबू 
बन जाता है भौर वे अ्रपनी पत्नी पार्वती वहन से कहते है 
“यदि कही मेरी पत्नी था वेटी का भी ऐसा स्वभाव होता तो 
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में हाथ मे भाड़ू लेकर उन दोनों की ठीक तरह मरम्मत कर 
देता ।” लेकिन रमणभाई की स्वस्थता ज्यों की त्यों रहती 
है। श्री रमणाभाई अनेकात दृष्टि द्वारा पत्नी और पुत्री दोनो 
की स्वाभाविक तथा सायोगिक मर्यादाओ्रो को ठीक समझ पाते 
है इसलिये क्रद्ध होकर शोर-गरुल मचाने के स्थान पर वे दोनो 
को जात चित्त से समभाते है। श्री रमणभाई का समभाव 
बना रहता हे । अ्समभाव या क्रोश्र उन्हें स्पर्श नहीं करते । 
कर्मत्रन्धन से वे बच जाते है। अनेकात हृष्टि के कारण उन्हें 
जो लाभ हुआ वह क्‍या साधारण लाभ है ? 

यदि हम अनेकात हृष्टि का लक्ष्य मे ले तो ऐसी बहुत-सी 
वाते हमारी समझ में आसानी से आ जाएंगी । उन मिस्टर 

जोन्स के बारे मे,उनकी कोई एक ही बात लेकर विचार करना 

जैसे गलत है ठीक इसी तरह तत्त्व-विचार में भी, किसो एक 
ही चीज या एक ही स्वरूप को श्रपनी नजरो के सामने रखकर 
उस पर सोच-विचार करना भी गलत है। श्रापकी समझ में 
यह वात ठीक तरह से आ गई ते ? 

थोडा-प्ता और विचार करे | 

जिसके श्रस्तित्व के बारे में हम विचार करते है, उसका 
वह अस्तित्व सर्वेथा ओर चिरकाल तक उसी स्थिति में कदापि 
न रहेगा, यदि हम इस वात को स्वीकार कर ले तो फिर 
अवस्था (पर्याय) बदलने पर, वह चीज जिस स्वरूप में 
आज दिखाई देती है ठीक उसी स्वरूप में वाद भे दिखाई न 
देगी, उसका वही स्वरूप फिर नहीं रहेगा, इस वात को हमे 
स्वीकार करता ही होगा । इसलिये, जब, जिस अवस्था में 
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जिस चीज के अ्रस्तित्व को हम स्वीकार करते है, तव हमारा 
वह स्वीकार शर्ती 0प४धी०त 00. 00०7070०॥9। बेन जाता 
है। बाद में वह स्वीकार विना छत का या अवाघ एक्रवुपषा- 
400 ० [00700079] नही रह सकता । 

उदाहरण के तौर पर करेले को काट कर जब उसकी 
सब्जी बनाई जाती है तब भोजत करते समय हम “ करेला 
दीजिये” ऐसा न कहते हुए “सब्जी दीजिये” कहते है । 
कपडे से पटलून बनाने के बाद हम जब धोवी के यहा उसे 
धोने के लिये ले जाते है तब “कपड़ा धोना है “ऐसा कहने के 
बजाय” “पटलून धोना है” कहते हे। ऐसे तो बहुत से 
उदाहरण हम प्रस्तुत कर सकते है। पुत्र का नाम “प्रवीण 
रखने के बाद “पुत्र कहाँ गया” कहने के बजाय उसके पिता 
प्रवीण कहाँ गया” ऐसा पूछते है। चमडे से चप्पल बनते ही 
वह चमडा मिट जाता है ऐसी कोई बात नहीं फिर भी हम 
“चमडा कहाँ गया ?” ऐसा ते पूछकर “चप्पल कहाँ गई ?” 
पूछते है । 

अवस्था-स्वरूप-बदलते ही परिस्थिति भे किस तरह परि- 
वर्तन झा जाता है यह बात अब ठीक समभ में श्रा जाएगा । 
ठीक उसी तरह एक स्वरूप का आस्तित्व जब मिट जाता है 
तव उसका 'तास्तित्व! ( न+-अस्तित्व ) भी सिर्मेल नही रह 
सकता । वह भी शर्ती वन जाता है। सब्जी में करेले नहीं है, 
कोट मे या पटलून में कपड़ा है ही नही, प्रवीण में पुत्र नही 
हैं और चप्पल भें चमडा नहीं है, ऐसी बात कोई नही 
कह सकता । अवस्था या स्वरूप बदलने से जब एक स्वरूप 
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मुख्यत हमारे सामने आता है तब, उसका पहले का स्वरूप 
गौर रूप से उसमे ही छिपा रहता है । 

पर्याय ( अ्रवस्था ) बदलने पर और काल ( समय ) 
व्यतीत होने से, पदार्थ मे कौन-कौन से परिवर्तत होते हे, यह्‌ 
भी हम देख ले। भ्रन्य दर्शन मे जैसे उत्पत्ति, स्थिति और 
लय इस तरह तीन अवस्थाएँ बताई गई है उन्ही को जैन 
दार्णनिको ने “उत्पाद, व्यय और श्रौव्य” नाम विया है। 

मूल द्रव्य अनादि हूँ इसलिये उत्पत्ति का प्रब्न ही नही 
रहता। लेकिन श्रन्य किसी अ्रवस्था से नई अवस्था का जो 
प्रकटीकरण हुआ उसे 'उत्पत्ति' के बजाय उत्पाद! नाम देना 
बिल्कुल तकंत्ृगत एवं युक्तियुक्त है । द्रव्य की जो स्थिति 
दिखाई पडती है उत्तमे भी प्रतिपल परिवर्तत तो होता ही 
रहता है। इसलिए इसे “्यय' नाम दिया गया है। 

यदि हम स्वय श्रपने जीवन की जाँच करे, तो हमे ज्ञात 
होगा कि स्थितियुक्त होते हुए भी उत्तका व्यय होता है, 
उसका उत्पाद होता रहता है। 

इसलिये, “'लय' शब्द के बजाय “व्यय शब्द का प्रयोग 
किया जाय तो वह बिलकुल सुसगत (॥७।०7779%6) है । 
फिर जब सव कुछ स्थिर है तो भला “लय' कंसे हुआ ? जो 
हमे “लय” दिखाई देता है वह तो, श्रस्तित्त की एक अवस्था 
का एक स्वरूप मात्र ही है। वास्तव में, दूसरा कोई स्वरूप 
धारणा करने के लिए ही वह अरहृश्य हो जाता है। 

जैन दार्शनिको ने 'स्थिति” के बदले “ध्रोव्य” शब्द का 
प्रयोग किया है । यह बात भी आसानी से सम में श्रा सकती 
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है। जब किसी वस्तु की अवस्था में परिवर्त्तन होता है तब 
उसका मुल-क्षव स्वरूप तो उसमे ही मौजूद रहता हे । अर्नि 
से जो धुआ निकलता हे वह आकाश की ओर उडते-उंडते 
अहब्य होता प्रतीत होता हे लेकिन उसका नाश नहीं होता । 
बह घुआ बहुत दूर आकाश में जाकर, वादल के रूप में नई 
ग्वस्था घारण करता ही हे । इस रिथति को “श्रौव्य नाम से 
पहचानना और स्वीकार करना, यह विलकुन तकंशुद्ध है। 

ऊपर हमने देखा कि मूल वस्तु वह की वही होते हुए भी 
उप्के भिन्‍न-भिन्‍त स्वरूप अलग-अलग नाम से पहचाने जाते 
हैं। ये भिन्‍त-भिन्‍्त स्वरूप भी परस्पर विरोवी ग्ुणधर्म वाले 
होते हैं । लोहा एक चीज है, उसमे से वनों हुई ढाल, तलबार, 
चाकू, केच्री और सुई आदि में लोहा होते हुए भी वे सभी 
अलग-ग्रलग नाम से पहचाने जाते है ओर परस्पर विरोधी कार्य 
भी करते है । तलवार काटने का वाम करती है, फिर भी ढाल 
के श्रागे उसका कोई वस नही चलता । कंची चीरने का कार्य 
बारती हे तो सुई उस चीरें हुए को फिर से जोड़ने का काम 
करतो है । 

जहर तो एक हो होता हे । प्रमाण ओर शअ्रवस्वाभेद 
के कारण वहु मनुष्य को सृत्यु की गोद से भी सुला सकता 
हे श्रोर जीवन भी प्रदाव कर सकता है । मारते समय वह 
जहर कहलाता है जब कि जीवन प्रदान करते समय घह 


ओपधामृत कहलाता हे । एक ही चीज का यह परस्पर 
विरोधी स्वभाव है । 
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पिज्तील जब हमारे हाथ में होती है तब हमारी रक्षा 
करतो हे । किन्तु जब दुग्मन के हाथ में था जाती है तव 
वही पिस्तौल हमारी मौत क्ना कारण बन जाती है। यहा 
पर पिस्तौल का क्षेत्र मेद हुआ जब कि उस जहर में (प्रमाण) 
भाव सेद हुआ था। 

मनुप्य वी भी वाल्यावस्था, किशोरावस्था, यौवन, 
अधेड्मवस्था, वृद्धावस्था और ग्रन्तिम अ्रवस्था हम देख 
सकते है। देह और नाम एक होते हुए भी कालभेद के 
कारण, काल की अपेक्षा से--कितते स्वरूप हुए ” ओर 
वे भी परस्पर विरोधी । मात्र देखने भर में ही विरोधी नहीं, 
स्वभाव भी उन सभी अ्रवस्थाश्रों में बदलता ही रहता है । 
यह बदलता हुआ स्वभाव भी परस्पर विरोधी होता है। 

द्रव्य भेद से, द्रव्य की अपेक्षा से, वही की वही देह युकोमल, 
वच्न जेसी मजबूत, पीडित, स्वस्थ, सशक्त, श्रभक्त, दाढी-मूंछ 
विना की, दाढी-मूंछ वाली, सीणी, कमर से भ्ुकी हुई 
मखमल जैपी मुलायम श्र क्रुरियों वाली जर्जरित आदि पर- 
स्पर विरोधी ग्रुण धर्म वाली बनती है । 

बी देह क्षेत्र की अपेक्षा से अग्रेन, अमरीकन, हिन्दुस्तानी, 
योरपियन, अ्रक्रीोकन, वगाली और गुजरातो आदि भिन्न-भिन्न 
नाम से पहचानी जाती है । 

भाव की अपेक्षा से, वहो मनुष्य सौम्य, रोद्, गात, अगात, 
स्थिर, अस्थिर, धीर, अधीर, छिछोरे स्वभाव वाला, गभीर, 
रूपवान और कुरूप भी दिखलाई पडता है । 
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काल को अपेक्षा से उसी को हम बालक, किशोर, युवा, 
अधेड और वृद्ध कहते है । इस तरह मनुष्य का देह, वह का 
वही होने के बावजूद वस्तु की हृष्ठि से एक होते हुए भी, 
द्रव्य-क्षेत्रकाल-भाव की भिन्न-भिन्न अ्रपेक्षा से भिन्न-भिन्न 
नजर आता है, श्रलग-अलग बन जाता है । न केवल हम हो, 
सभी लोग इस बात को स्वीकार करते है । 
इन बातों से यह सिद्ध होता है कि किसी भो पदार्थ 
में परस्पर विरोधी ग्रुणधर्मो का अ्रस्तित्व तो होता ही है 
इसमें कोई सन्देह नहीं । इस बात को स्वीकार करने में अब 
क्रिसी प्रकार को अस्पष्टता न रहेगी, कुछ कठिनाई न होगी । 
अनेकान्तवाद का श्राश्रय लेकर जैन दार्गनिकों ने ऐसीः 
वहुत-सी बातें बहुत ही स्पष्ठता से समझाने की कोशिश 
की है। 
आधुनिक मनोवैज्ञानिको का यह कहना है कि प्रत्येक मनुष्य में 
डॉक्टर जेकिल और मिस्टर हाइड की तरह' परस्पर विरोधी 
चृत्तियाँ, जिनके बीच उत्तर प्रूव और दक्षिण-ध्र्‌ व के समान 
अन्तर है, होती हो है। इसलिये किसी भी ससारी मनुष्य 
को सर्वेथा भला अथवा सर्वथा बुरा-हम कह ही नहीं सकते ।' 
एक सज्जन ने अपने नाम से एक सार्वजनिक औपधालय 
बनाने के लिये डेढ लाख रुपया दान दिया। लेकिन अपने 
ही एक नौकर को, जिसे ऑपरेशन करवाने के लिये पॉच सौ 
रुपयो की श्वास जरूरत थी, उन्होने पैसे देने से साफ-साफ 
इन्कार कर दिया। नतोजा यह हुआ कि आ्रावश्यक इलाज 


हा 
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ते करवा सकते के कारण उस वैचारे नौकर की मृत्यु 
हो गई । 

इस व्यक्ति के बारे में हम क्या कहेगे ” दयालु “,उदार ?, 
निर्देय ?, भ्रधम ? जवाब देने की कोई आवश्यकता नही । 
यह वात तो झासाती से हमारी समझ में त्रा जाएगी । 

भिन्न-भिन्न क्षेत्रों मे ऐसे श्रतेक उदाहरण हमे देखने को 
मिलेगे । इन उदाहरणो के आधार पर हमे ज्ञात होगा कि जब 
जैन दार्गनिक लोग ऐसा कहते है कि ' एक ही वस्तु है भी और 
नही भी हे” तब वे अनेकात हृष्टि द्वारा ही यह वात कहते है 
और वह यथार्थ है । उनका यह कहना विलकुल सही है। हमे 
भी इस वात को अवश्य स्वीकार करना चाहिये । 

अनेकातवादी हृप्टि के विषय में ऐस्ती बाते बहुत ही 
समभने योग्य हैं, और यदि हम इन्हे भ्रच्छी तरह समझ ले तो 
जगत भर जीवन की सारी समस्यात्रो को हम बडी आसानी 
से सुलका सकते है। अ्रतेकात दृष्टि को श्रपनाकर यदि इस 
वात पर बडे गौर से सोच विचार करें तो हमे ज्ञात होगा कि 
एक ही चीज में सत्य, असत्य, नित्यत्व और अनित्यत्व तथा 
एकत्व और अनेकत्व झ्रादि एक ही समय पर मीजूद रहते है । 
इस बात को समभने में हमे कोई कठिताई न होगी । यह सब 
देखने और समभने के लिए अ्रनेकातवाद का आश्रय लेना 
होगा । उसका आश्रय लिये विना कभी समझ में सही आएगा। 

आज के इस विज्ञानवादी श्रणु-परमाणु-सशोधन-युग मे 
हम यह वात वडी आसानी से समझ पाते है कि एक और 
अनेक दोनों ही एक साथ, एक समय रहते है । 
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वस्तु का नित्यत्व और अनित्यख समभता भी आसान 
है | 'सब कुछ परिवर्तनशील हे! इस वात को तो सभी लोग 
स्वीकार करते है । द्रव्य, क्षेत्र, काल और भाव की अपेक्षा से 
तथा अवस्था (पर्याय) भेद के कारण एक हो चीज अनेक रुपो 
में परिवर्तित होती रहती है। चूंकि वह परिवतेनणील हे 
इसलिये उसे अभित्य कहा जा सकता हँ--श्रनित्य हे । फिर 
भी, उसका मूल द्रव्य, भिन्‍्त-सिन्‍्न स्वस्पों में भी कायम रहुता 
है, इबलिये उसे नित्य भी कहा जा सकता है--नित्य हैं । 
जैसे उसे सिफफें नित्य कहना गलत हैं ठीक उसी तरह, सिर्फ 
अनित्य कहना भी उतना ही गलत है। 

यह परिवर्तत भी सहसा-यकायक नहीं होता। वह तो 
अपने समयानुसार होता हैं । कपडे का मेला हो जाना, चावल 
से भात बनना, गेहूँ से रोटी वनना, वालक का वृद्ध होना, ये 
सव वाते यकायक नहीं हो जाती। इन सवका अपना-अपना 
कालक्रम है। इस तरह से सव परिवर्तन होते हुए भी, उतकी 
जल वस्तु का सर्वथा ताथ भी चढही होता । 

किसी भी एक पदार्थ के एक स्वरूप का नाश होते ही, वह 
हमें दूसरे स्वरूप में नजर आता है। उस्तके मूल द्रव्य का, इस 
परिवर्तन के कारण, सर्वेया नाग नहीं होता। यदि पानी 
अग्नि के सम्पर्क में ञ्रग्रे तो वह जल जाता है ओर भाष 
वनकर उड जाता है | यदि यात्रिक सावन द्वारा उसी भाष को 
किसी वरतन में इकट्ठा करले तो वहो फिर एकवार पानी का 
रूप धारण कर लेता है । फिर भले हो उसे 'डिस्टिल्ड वॉटर 
के नाम से क्यो न पहचाता जाय । उत्त भाप मे पानी का मूल 
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स्वरूप तो छिपा हो था। श्रोक्सिजन भर हाइड्रोजन (४20 ) 
नाम के दो प्रकार के वायु, जिनके रासायनिक सयोग से पानी 
बना है वे भी सभी प्रकार के परिवर्तत के बीच पानी में एक 
या दूसरे रूप मे मौजूद रहते है । 

मिट्टी से जब घडा बना तब उस घड़े के स्वरूप में मूल 
पदार्थ मिट्टी का अस्तित्व तो है ही | जत्र उत्ती घड़े के टुकड़े 
हो जाते है, तव उस दूसरे स्वस्प में भी मूल द्रव्य मिट्टी का 
अस्तित्व तो रहता ही है । 

इसी न्याय गे, तत्त्वज्ञान की भूमिका के किसी भी 
नस्तु तत्त्व को, सवेथा सत्य या सर्वधा असत्य, सर्वेथा नित्य 
अथवा सर्वथा अ्रनित्य मानने मे हम वडी भूत करते है | यदि 
सभी वस्तुतत्व जैसे है वेसे ही रहे, उनमे परस्पर विरोधी 
गुणवर्मो का यदि अ्रभाव हो भर वे परिवर्तनगीन न हो तो 
फिर उनका अस्तित्त बिलकुल निरुषयोगी हो जाएगा । पत्थर 
का रूप और कद जैसे पहले था ठीक वैसा ही यदि सर्वकाल 
में रहे तो फिर उसका मतलब यह हुआ कि उसमे क्रियाशीलता 
का भ्रभाव है। श्रौर यदि उप्तमे क्रियाशीलता न हो तो फिर 
उसके द्वारा किसी तरह के कार्ये को उम्मीद कंसे की 
जा सकती है । 

ठीक उसी तरह, मिर्फ ब्रह्म को ही 'सत्य' माना जाय और 
यदि उसके अ्रस्तित्त को विलकुल स्थिर और अपरिवर्तनशील 
माना जाय तो फिर उसमे क्रियागीलता का अ्रभाव होने के 
कारण उसकी क्‍या उपयोगिता रहेगी ” 
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ससार को सर्वथा मिथ्या ही माना जाय तो फिर, जिसे 
वास्तविक (सत्य) कहा जाता है, उस ब्रह्म के साथ उसका 
सम्बन्ध हम किस प्रकार से स्थापित कर सकते है, ठीक उसी 
तरह, जठ और चेतन को एक दूसरे से विलकुल भिन्न माना 
जाय तो फिर एक का प्रभाव दूसरे पर पड़ेगा ऐसी उम्मीद 
भला हम कैसे कर सकते है ” 

यदि जगत परिवत्तेनशील है तो फिर वह ब्रह्म भी,जिसमें 
से वेदिक तत्त्वज्ञानियो के मतानुसार जगत उत्पन्न हुआ है, 
परिवतंनशील होना चाहिये। यदि ऐसा न हो तो एक नित्य 
और अपरिवर्ततशील ब्रह्म से श्रनित्य श्रीर परिवतेनगील जगत 
की उत्पति भला केसे हो सकती है ? 

एकात नित्य से श्रनित्य या एकात अनित्य से नित्य का 
स्वतन्त्र उदभव अ्सभव है जन तत्त्वज्ञानियो ने इस बात पर 
बडा जोर देकर अ्रसदिग्धता से कहा है । यह बात बहुत 
समभने योग्य है | हं त, भ्रद्वत और उसकी सभो गाखाओ से 
तथा क्षणिकवाद श्रादि सभी एकात तत्त्वज्ञानों से हमे यह सब 
ज्ञान नही मिल्र सकता। क्योकि जैसे कि पहले कहा गया है, 
इत सबकी रचना एक लय (एकातज्ञान) के आधार पर तथा 
ऐकातिक निणेय द्वारा की गई है। उन सभी के सामने, सरो- 
वरो के समूह के सामने गरजते हुए महासागर की भाँति जैन 
तत्त्वज्ञान का अनेकातवाद खडा है। उसकी समभ हो सच्ची 
समझ है। इस वात को स्वीकार करने में श्रव भला कौन-सी 
आपत्ति है ” सच पूछा जाय तो किसी प्रकार की आ्रापत्ति न 
होती चाहिये । 
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अभी और कुछ विजेेष स्पष्टीकरण करेगे । 

सत्य और “असत्य' के स्थान पर हम 'संत्व और 
असत्व' ऐसे दो शब्दों का प्रयोग करे । इन दोनो में परस्पर 
विरोधी ग्रुणवर्म हैं। फिर भी, यहा पर हम उन चारो 
अपेक्षाओं को, चतुप्टय को, ले आकर रखेंगे तो ज्ञात होगा कि 
“द्रव्य क्षेत्र काल भाव की हृष्टि से जो सत्व है, वही सत्व, 
पर द्रव्य क्षेत्र काल भाव की दृष्टि से असत्व है । 

इस द्रव्य-क्षेत्रकाल-भाव की अपेक्षा में (शव क्या और 
'पर' क्यो ? यह तो कोई नई बात हुई,ठीक है ने ” श्रागे चलकर 
हम इस पर चर्चा करेंगे । इसलिये इस विपय को छोडकर 
हम आगे बढे । लेकित, हमारे मन मे किसी प्रकार का सन्‍्देह 
न रह जाय इसलिये हम यहाँ पर एक छोटी सी-ज्ञान की बात 
कर ले । जहाँ 'स्वय' है वह 'स्व” और जहाँ 'स्वय' नहीं वह 
'पर' । आगे इस विषय मे हम चर्चा घुरू करे तत्र तक यदि 
इस पर कुछ सोच विचार कर रखे तो श्रागे चलकर इस 
विषय को समभने में झासानी होगी । 

इस तरह, असत्व और सत्व, अ्रनित्यत्व और नित्यत्व, 
अमेकत्व और एकत्व आदि परस्पर विरोधी गुण धर्म वाले 
विपयो को तथा वस्तुश्रों को यदि हम विविध पहलुग्रो से 
देखे तो हम बडी आसानी से और अभ्रत्यधिक सरल ढंग से 
इस बात को समझ पाएँगे कि यह सव कुछ एकातात्मक नही 
बल्कि अनेकातात्मक है । 

इस प्रकरण को समाप्त करने से पहले एक बहुत जरूरी 
बात कहनी है। एक ही वस्तु में अनेक प्रकार के ग्रुणघर्म 
होते है इस वात को जैनेतर तत्त्वज्ञानियों ने भी स्वीकार किया 
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है । ऐसे लोगो की ओर से, जिन्होते अनेकातवाद को पूर्ण रूप 
से नही समझा, एक प्रव्न यह पूछा जाता है कि / यह वात 
तो हमारे घर्म मे भी बताई गई है । जैन तत्त्वज्ञानियों ने 
भला इसमें नई वात कौन सी कही है ? 
यही पर, जैन दर्शन की विथिष्ठता का हमे दर्शन होता 
है । प्रत्येक वस्तु मे अनेक गुण धर्म होते है, यह दिखाने भर से 
जैन तत््वन्नान को अनेकातवाद' नाम नही दिया गया । जैन 
दर्गन ने यह चीज, यह बात, साबित करके बताई है । 
इसके श्रतिरिवत,प्रत्येक वस्तु में 'परस्पर विरोधी” तत्त्व एक 
साथ मिले हुए हूँ, श्रौर जैन तत्त्वज्ञान का यह कहना है कि 
कोई भी वस्तु केवल “ श्रनेक गुरधर्मात्मक ” नहीं बल्कि 
परस्पर विरोधो' श्रनेक गुणखधर्मो से युक्त है । ये जो विरोधी 
गुणघर्म हैं वे एकात हृष्टि हारा नज्ञर नहीं श्राते । श्रनेकांत 
दृष्टि द्वारा ही हम उन्हे देख श्रौर समक सकते हैं। जैन 
तत्त्वज्ञान की ' अ्रतेकातवाद ' की यही तो विशिष्ठता है । श्रौर 
यह विशिष्ठता कोई छोटी सी तो है नहीं ! जहा तक तत्त्व- 
ज्ञान का सम्बन्ध है यह एक महान्‌ सिद्धि है। इसी कारख 
श्रनेकातवाद को तत्त्वशिरों मरिए! की उपाधि दी गई है । 
कोई एक वस्तु सत्‌ है, नित्य है और एक है, इसलिये 
वह अनेक धर्मो से युक्त तो है लेकिंत इस तरह अनेक धर्मा- 
त्मक होने के कारण हो उमे अनेकातात्त्मक नहीं कहा जा 
सकता | लेकिन सत्‌ और असत्‌, नित्य और अनित्य एक 
ओर ग्रनेक ऐसे परस्पर विरोधी गुखधर्मों को वह एक समय 
अपने में समा लेती है और इसी कारण वह 'अनेकातात्मक 
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कहलाती है। इस वात को बडे गौर से और पूर्णतया समझ 
लेना चाहिये । 

एक ही मनुष्य दयालु, उदार, मधुर भाषी, परोपकारी, 
क्षमावान, चारित्यशील, धर्यवात, हिम्मतवाज, शातमूर्ति, धर्म- 
परायण और दानशील है । इस तरह उसमे बहुत से गुण है । 
उसके प्रत्येक भ्रलग-प्लग गुण का अलग अलग दर्जन होने के 
कारण हम उसके सम्बन्ध में अपनी राय वना सकते हैं। 
लेकिन इसी कारण हम इस राय को अनेकातात्मक' नही कह 
सकते । अत्येक गुण के सम्बन्ध मे सोच विचार करते समय, 
दृष्टि भ्रौर बुद्धि दोनों उस ग्रुण तक ही मर्यादित रहने 
के कारण, इन सभी ग्रुणो को एक साथ लेते समय भी वह 
निर्णय एकात्तिक ही रहता है। अ्रनेकात दृष्टि द्वारा ही हम 
यह सिद्ध कर सकते है कि इस मनुष्य के जीवन में इन सभी 
गुणों के विपरीत अवग्रुण भी मौजूद हैं तथा ग्रुणो और 
अवगुणो के परस्पर विरोधी धर्मों का कथन कर सकते हैं । 

इससे यह स्पष्ट है कि यदि एक वस्तु मे परस्पर 
विरोधो वाते मौजूद है यह तथ्य सावित करना हो, खोज 
निकालना हो गा समझता हो उस समय ही अनेकातवाद की 
ग्रावश्यकता उत्पन्न होती है । अ्रधिक स्पष्टतया यह फलित होता 
है कि अनेकातवाद का आश्रय लिये बिता हम सच्चा निर्णय कर 
ही नही सकते । इतना सक्षिप्त विवरण देने के वाद अनेकात- 
बाद की एक सक्षिप्त व्याख्या यदि करनो हो तो हम कहेंगे कि- 

एक ही वस्तु के भीतर रहे हुए परस्पर विरोधी गृराव्मों 
झौर तत्त्वो को प्रकट करके जो हमारे सामने प्रस्तुत कर 
सके उसे ' अनेकांतवाद _ नाम से पहचाना जाता है। इसके 
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विपरीत किसी भी वस्तु का निरणेय करने में अ्रवेकांतवाद का 
श्राश्रय न लिया जाय तो उससे सम्बन्धित निर्णय कवापि 
सच्चा नही हो सकता । 

- अनेकांतवाद के सम्वन्ध में इतना स्पप्ट ज्ञान प्राप्त कर 
लेने के वाद अब हम 'स्यादवाद' पर सोच विचार करेगे। 
इससे पहले यह एक बात स्पष्ट करने की आवश्यकता है। चूंकि 
इस प्रकरण मे कुछ वातो को वार बार दुहराया गया है 
इसलिये पुनरुक्ति दोप सा महसूस होगा । लेकिन विपय के ज्ञान 
को अधिक स्पष्ट करने तथा समझाने के एक मात्र उद्देश्य से 
जान बूभकर ऐसा किया गया है । 

अब आगे बढे | 


स्यादवाद 

यह मानने में अव कोई हज नहीं कि अ्रनेकातवाद के 
विषय में पिछले पृष्ठो मे जो कुछ लिखा गया है उसे पढ़कर 
विचार कर लेने के वाद इस श्रप्रतिम तत्त्वज्ञान विषयक आार- 
भिक ज्ञान हमे ठीक ठीक प्रमाण मे हो चुका है । 

अब हम इतना तो अच्छी तरह समभ गये है कि प्रत्येक 
वस्तु परस्पर विरोधी अनत ग्रुण धर्मो से युक्त है। साथ ही 
यह भी समझ में थ्रा गया है कि परस्पर विरोधी प्रतीत होने 
वाले इन तत्त्वो का ज्ञान अनेकान्त दृष्टि से देखने से ही होता है । 

हमे यह ज्ञान श्रच्छी तरह से हो और इसका स्पष्ट दर्शन 
हो सके, ऐसी कोई गणित-पद्धति यदि हमारे सामने हो तो वह 
हमे बहुत उपयोगी सिद्ध हो सकती है । इस हेतु से जैन दाश- 
निको ने 'स्थाद॒वाद' के नाम से प्रसिद्ध पद्धति बतलाई है। 

अनेकात हृष्टि से यह निश्चित हो चुका है कि प्रत्येक 
वस्तु परस्पर विरोधी गुण धर्मो से युक्त होती है। इस तथ्य 
को युक्तियुक्त एवं तारिक (,08708॥9) ढंग से प्रस्तुत करने 
के लिए जिस रीति की आवश्यकता है, वह रीति-बह पद्धति 
स्याइवाद' हमे बतलाता है । 

स्थादवाद को अनेकातवाद अ्रथवा अपेक्षावाद (सापेक्षवाद) 
के नाम से भी पहचाना जाता है। अनेकातवाद ओर स्यथादु- 
वाद, सामान्य दृष्टि से लगभग एक से मालूम होते है, परन्तु 
यदि हम दोनो को स्पष्टतया समझे तो प्रतोत होगा कि अनेकावाद 
के तत्त्वज्ञान को अभिव्यक्त,करने की एक पद्धति 'स्थाद्वाद' है, 
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ग्नेकात तथा स्थाद्वाद के बीच वाच्य-वाचक या साध्य- 
साधक का सा सम्बन्ध भी माना जाता है। यहाँ यदि हम 
उपमा देना चाहे तो अनेकान्त को सुवर्ण की तथा स्थादुवाद 
की कसीटी की उपमा दे सकते हैं श्रथवा श्रनेकात की एक 
किले से और स्थाद्वाद की उस किले तक जाने वाले मार्गों 
को बताने वाले नकशे से तुलना कर सकते है । 

परन्तु यहाँ एक बात स्पष्ट करने की आवश्यकता है कि 
ये अनेकातवाद तथा स्थादवाद एक ही तत्त्वज्ञान के भ्रग होते 
के कारण वस्तुत दोनो एक ही है । 

स्पाद्वाद' बब्द में 'स्थार्त तथा 'वाद' ये दो शब्द मिले 
हुए है । 'स्थात्‌' गब्द का अर्थ हम अच्छी तरह समझ ले । 
आगे चलकर जब सप्तमगी का निरूपण॒ किया जायगा तब 
उसमे भी इस स्यात! शब्द को हम बडी महत्वपूर्ण भूमिका 
में देखेगे | भ्रतएव इस शब्द का अर्थ हमे पहले से ही भ्रच्छी 
तरह समझ लेना चाहिए। इसका शअ्रर्थ हमे स्पष्टतया समझ 
में आजाना अत्यन्त महत्त्वपूर्ण एवं आवश्यक है। 

शब्दकोप के अनुसार 'स्यात्‌' शब्द का सक्षिप्त श्रर्थ 
“कथचित्‌' होता है। इस शब्द का विस्तृत अर्थ होता है “किसी 
एक प्रकार से ( [7 8096 7०४)००८५) यहाँ 'प्रकार' शब्द का 
तात्परय है 'कोई एक अवस्था, स्थिति, या सयोग' | 

सात! शब्द का अर्थ समभने मे बहुत से लोग धोखा खा 
जाते है । कोई इसका अर्थ 'सशय' करते है, तो कोई 'सभावना, 
करते है । कोई इसका श्र्थ 'कदाचित्‌' करते है । 

ये सब श्रर्थ गलत है। जैन दर्शन के विरोधी लोग ऐसे 
उल्टे श्र्थ निकालकर इस महाव्‌॒॒तत्त्वज्ञान की यथार्थता के 
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विषय मे सन्देह उत्पन्न करने का प्रयत्व करते है। कोई कोई 
अपनी भ्रल्पबुद्धि के कारण,या उसमे गहरे उतरने की असमर्थता ' 
या अनिच्छा के कारण ऐसे गलत श्रर्थ करके बैठ जाते है। जैन 
तत्त्ववेत्ताओं ते इस शब्द का प्रयोग जिस प्र में किया है, उसे 
समभने के लिए उसमें गहरे उतरने की इच्छा न रखने वाले भी 
इस शब्द से उलकन महसूस करते है । जो लोग समभता ही 
नहीं चाहते वे अपने द्वारा किये गये श्रर्थ से चिपके रहते 
है । फलत हानि उन्ही की होती है क्योकि आ्रात्मविकास के 
एक अनुपम--या जिसे 'एकमात्र' साधन कहा जा सके--ऐसे 
प्रवल एवं सुन्दर साधन से वे स्वत ही वचित रह जाते है । 

जो समझता चाहते है, उन्हे तो 'स्थादवार्द' ठीक तरह 
समझ में आता हो है । बहुत से जनेतर विद्वानों ने जब तटस्थ 
भाव से जैन तत्त्व्नान का अवलोकन किया है तब उन्होने 
इसकी महत्ता को स्वीकार किया है। ग्रुजरात के सुप्रसिद्ध 
दिद्वय स्व प्रोफेर आनदअकर प्रुव महोदय ने अपने एक 
वार के व्याख्यान में स्थाद्वाद सिद्धान्त के विपय में श्रपनी 
राय प्रकट की थी । उन्होने कहा था कि --- 

“स्यादवाद” हमारे सम्मुख एकीकरण का हृष्टिविदु 
प्रस्तुत करता है । गकराचार्य ने स्यादुवाद पर जो श्राक्षेप किया 
है, उसका मूल रहस्य से कोई सम्बन्ध नहीं हैं । यह निश्चित 
है कि विविध हृष्टिविदुप्रों से निरीक्षण किये विना वस्तु 
पूर्णतया समझ में झा नही सकती | इसलिये स्थादुवाद उप- 
योगी तथा सार्थक है । महावीर के सिद्धात में प्रतिपादित स्यादु- 
वाद को कुछ लोग सगयवाद कहते हैं | मे ऐसा नही मानता । 
स्थाइवाद सशयवाद नही है, वल्कि वह हमे एक हृष्टिविन्दु की 
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प्राप्ति कराता है--वह हमे सिखाता है कि विब्च का अवलोकंत 
किस प्रकार करना चाहिए ।” 
स्वर्गीय श्री श्रुव महोदव की तरह अन्य भी अनेक विद्वानों 
ने, जिनमे पाञ्चात्व विद्वानों का भी समावेग होता है, स्थादुवाद 
के विपय में इसी प्रकार की राय प्रकट की है । जैनतत्त्ववेत्ताओं 
ने स्थात्‌' गब्द का जिस अर्थ मे प्रयोग किया है, उसे जो लोग 
यथार्थ रूप मे समझ लेते है, उन्हे फिर कोई श्रम नहीं रहता। 
इस बब्द का अर्थ द्वव्य-क्षेत्रक्ाल-भाव की किसी एक निश्चित 
स्थिति के साथ जोड कर किया गया है इसलिए 'स्थात्‌! का 
अर्थ “कदाचित्‌' 'समवत- या 'भकायुक्त' (सन्देह प्रधान) नहीं 
कल्कि “निब्चित' होता है । 
स्थात्‌ गब्द द्रव्य-जेत्र-काल-भाव की हप्टि से एक निश्वित 
स्थिति अथवा अवस्था सूचित करता है। सप्तनगी मे 'स्थात्‌' 
के साथ एवं अब्द का प्रयोग जो किया जाता है सो इसके 
निश्चित प्रकार को स्पप्ट सुचित करने के लिए ही । इससे स्पष्ट 
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स्थाद्वाद कोई 'संभववादया सदेहव्द' नही है, 
यह एक “निब्चितवाद' है । 

यहाँ स्वभावत कोई पूछ सकता हैं कि यदि यह एक 
निश्चितवाद ही हो, किसी प्रकार से (कथचित्‌ु) निब्चित 
स्थिति का ही दर्शन कराता हो तो 'स्यात्‌' बब्द लगाने की 
आवच्यकता ही क्या है ? इसे 'स्थादवाद के बदले 'निश्चितवाद' 
ही क्यो नहीं कहा गया । 

यह प्रण्त सहेतुक है। 'स्थात' बब्द के बदले 'निड्चिचत! 
शब्द क्यों प्रयुक्त नही किया ? 

परच्तु जैन दार्गेतिको द्वारा प्रतिपादित तत्त्वज्ञान की झूबी 
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इस 'स्थात्‌' शब्द के प्रयोग मे ही है। यह एक विशिष्टता है । 
निश्चित प्रयोजन से इस जव्द का प्रयोग किया गया है। केवल 
प्रयोग के लिये प्रयोग नही, बल्कि अत्यत आवरच्यक होने के 
कारण इस शब्द का प्रयोग किया गया है। यदि इस झवब्द 
का प्रयोग न किया हो तो ताश के पत्तो के महल की तरह 
अनेकातवाद के तत्त्वज्ञान की इमारत गिर कर घरागायी 
हो जाय । 

एक छोटा सा दृष्टान्त ले । 

भारत के सुप्रसिद्ध क्रिकेटर श्री जयु पटेल को कानपुर 
टैस्ट मैच -में आस्ट्रे लियन टैस्‍्ट टीम के सामने सुन्दर वोलिंग 
करके भारतीय टीम को विजय दिलाने के उनके कार्य से प्रसन्न 
होकर उनकी इज्जत करने के लिये भारत सरकार ने पद्मश्री 
की उपाधि प्रदान की है। भारत सरकार की ओरोर से अन्य 
किसी वोलर को ऐसा सम्मान प्राप्त नही हुआ । सरकार के 
इस कार्य से यदि कोई यह निष्फर्प निकाले कि “श्री जसु पटेल 
भारत के सर्वश्रेष्ठ बोलर है ।' तो यह निष्कर्ष कैसा कहलाएगा ? 
उन्होंने कानपुर मे जैसी सुन्दर वोलिग की थी वैसी ही श्रेप्ठ 
वोलिग प्रत्येक मैदाव मे करना उनके लिए या उनके स्थाव् पर 
अन्य किसी बोलर के लिए सभव नही है। अन्य स्थानों पर 
सुन्दर बोलिग करने वाले श्रत्य वोलर भी थे | तिस पर भी 
भारत सरकार ने श्री जसु पठेल को सम्मात दिया । इस पर 
विचार करने पर ज्ञात होगा कि केवल सुन्दर बोलिंग के कारण 
उन्हें चन्द्रक नही दिया गया, उस स्थान पर उनकी वोलिंग के 
कारण भारतीय टीम की जीत हुई,उस जीत को लक्ष्य में लेकर 
ही उन्हे पद्मश्री! का खिंताव दिया गया है । इससे स्पष्ट 
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होता है उनको जो सम्मान प्राप्त हुआ सो उस विजय की 
अपेक्षा से---स्यात्‌'--था, और उनकी अदभुत वोलिंग कानपुर 
के मैदान की,एवं उस स्थान पर उस समय खेले गये टेस्ट मैच 
की अपेक्षा से 'स्यात--सुन्दरा थी । 

इस उदाहरण से स्पष्ट होगा कि यदि हमे श्री जसु पटेल 
द्वारा कानपुर में की गई वोलिग तथा उन्हें प्राप्त सम्मान के 
विपय में कोई निश्चित कथन करना हो तो 'स्थात्‌' गव्द का 
प्रयोग करना ही होगा । इस जब्द का प्रयोग किये बिना यदि 
ऐसा सीधा सादा वाक्य कहा जाय कि “श्री जसु पटेल को 
उनकी सुन्दर वोलिंग के उपलब्य में भारत सरकार ने 
'पदुमश्री' का खिताव दिया”,तो यह वात अ्ब्वुरी मानी जाएगी 
और विवादास्पद बनेगी | 

सस्थार्त शब्द की महत्ता तथा आवश्यकता उपयुक्त उदा- 
हरण से अच्छी तरह समझ मे श्रा जाएगी। चलिए तो अब 
इस शब्द को एवं उसके ग्र्थ को पूर्णतया समझ ले । 

सर्वेप्रयम हम उस तथ्य को पुन याद करें 'प्रत्येक वस्तु 
अनेक परस्पर विरोधी गुण धर्मो से युक्त होती है । यदि ऐसा 
न होता तो 'स्थात्‌” शब्द ग्रावश्यक न होता । परन्तु ऐसा ही 
हैं, इसीलिए स्पा! शब्द आ्रावग्यक एवं अनिवार्य वन जाता 

उपयु क्त तथ्य को समझाने या समभने में स्थात्‌' शब्द 
का प्रयोग न किया जाय तो,उससे रहित,कोई भी कथन असत्य 
बन जाता है । 

इस बात को विशेषत' समभने के लिये इस सप्तभगी का 
एक पद ले । 'स्थादस्त्येव । स्थात्‌ृ+अस्ति|-एव ८” कथ- 
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चित्‌ है ही ।” इस पद में हम 'पेन्सिल' शब्द लगा दें | तव 
इस पद का अर्थ इस प्रकार होगा, कथचित्‌ पेच्सिल है ही |” 

यह बात करते समय हुम एक स्पष्ट खयाल रख कर 
चले ) “यह सब लिखते समय भेरे धर के एक कोने में रखे 
हुए टेवल पर पडे हुए कागज पर चलती हुई, मेरे हाथ के 
पजे की अँग्रुलियो के बीच पकडी हुई यह पेन्सिल है । फिर, 
यह पेन्सिल अच्छी किस्म की लकडी की वनी है, और में 
लिख रहा हू तव दोपहर के तीन बजे है ।” 

इस पेन्सिल में लकडी द्रव्य है, मेरे हाथ की अँग्रुलियाँ 
क्षेत्र दोपहर के तीन बजे का वक्त काल, और अच्छी किस्म 
भाव है। यह ध्यान में रखियेगा । 

अब, यदि मैं इतना ही कहूँ कि 'पेन्सिल है तो मेरे पास 
वैठे हुए मेरे विद्वान मित्र विनुभाई तुरन्त वोल उठेगे कि, 
४ पेन्सिल नही है । यदि में उनको ओर ताक तो वे फिर 
तड़ाक से वोलेगे कि, “आपके हाथ मे पेन्सिल भले हो, मेरे 
हाथ मे नहीं हे । उनके कथन को क्‍या गलत कहा जा 
सकता है ”? नही तो क्‍या मैने जो कहा सो गलत था ? नही,वह्‌ 
भी सच था ! 

पेन्सिल की वात करते हुए एकदम से दो परस्पर विरोधी 
कथन उपस्थित हो गये-- १) पेन्सिल है, २) पेन्सिल नही है। 
यहाँ पर 'पेन्सिल है! ऐसा कहने में मे सही हैँ और 'पेन्सिल 
नही है' ऐसा कहने में मेरे मित्र विनुभाई भी सही है । परल्तु 
अपेक्षा से ये दोनो वाते गलत भी सिद्ध होती हैं । अत- 
स्थात' शब्द के प्रयोग की आवश्यकता यहाँ उपस्थित होती 
है । एक तरफ 'पेन्सिल है! यह तथ्य है, दूसरी ओर 'पेन्सिल 
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नही है! यह भी तथ्य है । जब मे कहता हू कि पेन्सिल,है' 
तब जहाँ तक मेरा सम्बन्ध है, यह बात सत्य है, फिर भी जहा 
तक मेरे मित्र का सम्बन्ध है, यह कथन असत्य वन जाता है । 

यहाँ पर ' स्थात्‌ ' शब्द का प्रयोग करने पर यह एक 
निश्चित वात हो जाएगी । फिर इसमे किसी के लिए उञ्र या 
विवाद को स्थान नही रहेगा । इस शब्द का प्रयोग करने पर 
निश्चित तौर से यह सूचित होगा कि, मेरे हाथ को श्रवेक्षा 
से पेन्सिल है ही । मेरे मित्र थ्रो विनुभाई भी यदि 'स्थात्‌' 
शब्द का प्रयोग करे तो उससे यह बात स्पष्टवया फलित होगी 
कि उनके हाथ की अपेक्षा से पेन्सिल नही ही है । इस 'स्यात्‌! 
शब्द ने यहा आकर एक विशिष्ट प्रकार की निश्चित स्थिति 
का निरूपण किया । 

“जो मेरे पास है सो दूसरे के पास नही है, और जो मेरे 
पास नही है वह दूसरे के पास है” इस बात का स्पष्ट खयाल 
मुझे, मेरे मित्र को, तथा सब सुननेवालो को दिलाने के लिये 
'स्थार्त! शब्द का प्रयोग हुआ है । इसका विद्येष स्पष्ट श्र्थे यह 
है कि जब हम 'स्थादस्ति' कहते है, तब यह पद 
'पेन्सिल 'मेरे पास है” यह निरिचित कहने के अतिरिक्त 'यह 
पेन्सिल मेरे हाथ मे ही है उक्त मित्र के हाथ मे नहीं है! 
परोक्षत ऐसा भी स्पष्ट सूचित करता है। यहाँ जब 'है' कहा 
जाता है तब 'कथचित्‌-भ्रमुक अपेक्षा से” होने की बात कही 
जाती है । 

इस पर से स्पष्ठतया समझ में आगया होगा कि यह 
सात! शब्द किसी एक वस्तु की किसी एक स्थिति को 
स्पष्टठ; प्रकट करता है । उस वस्तु को उस स्थिति विज्येष तक 
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इस का प्र्थ स्पष्ट एवं निव्चित है। परन्तु उस वस्तु की 
उप्त स्थिति विशेष का विचार करते समय 'उसकी श्रन्य 
स्थितियाँ, भ्रन्‍्य अवस्थाएँ तथा श्रत्य स्वरूप भी होते हैं” यह 
बात स्पष्टतया सुचित करना भी आवश्यक होने के कारण ही 
यह 'स्थार्त' शब्द प्रयुक्त हुआ है । यदि यहाँ 'स्थात' शब्द का 
प्रयोग न किया हो, तो उसके कारण श्रर्थात्‌ इस गब्द के बिना 
निष्पन्न होने वाला निर्णय अ्रनेकान्तात्मक होने के बदले 
एकान्तात्मक हो जाय । फिर हम भी उस वस्तु की श्रत्य 
किसी अवस्था का विचार करना ही छोड दे। इसके परि- 
शाम स्वरूप, एक शोर हमारा निर्णय एकास्तात्मक ( ऐका- 
न्तिक ) तथा गलत बन जाय, और दूसरी ओर वस्तु की 
अन्य अवस्थाश्रो या स्वरूपी के विषय में विशेष ज्ञान प्राप्ति 
से हम वचित रह जायें। 

इससे स्पष्ट होता हैं कि यह 'स्पात्‌' शब्द निरर्थक या 
सन्देह वाचक नहीं, वल्कि स्पष्ट, सगीन एवं हढ है । 

किसी भी वस्तु का निर्णय करते समय द्रव्य (8प्र08- 
६8208) क्षेत्र (280९),काल (१778)श्रीर भाव (8ए७॥॥४ ) । 
इन चार वातो को लक्ष्य मे रखना झ्रावग्यक है । यदि हमारा 
विचारक्रम इन चारो शर्तों (07०070४०॥७) के श्राघीन न हो 
तो हमारे निशैयों (0070४७॥5) की भी वही स्थिति होगी 
जैसी कि “ अन्धेर नगरी अ्रनवुक राजा, टके सेर भाजी टके 
सेर खाजा” वाली शिक्षाप्रद हास्य-कथा में हे । 

इसलिए यह ॒सस्थात्‌' शब्द भिन्न भिन्न अतन-अनेकात-का 
सूचक है और समस्त तत्त्ववान का रहस्य है, यह हमे अच्छी 
तरह समझ लेना होगा । यदि हम इस जब्द को छोड दे तो 


११०, 


हमारी विचारघारा एक ही अन्त तक या वस्तु की एक ही 
अवस्था तक सीमित हो जाएगी । अनेकात-बाद को स्थादुवाद 
भो कहने का यह एक खास कारण है | यदि हम इस शब्द 
को छोड कर चले, तो हमारी स्थिति घोर अरण्य में भटकने 
वाले अ्रधे प्रवासी के समान हो जाएगी । फिर हमें उसमें से 
बाहर निकलने का रास्ता कभी तही मिल सकता । 

श्रव तो 'स्थात्‌' शब्द के प्रयोग की सपूर्ण उपयोगिता 
ध्यान में आ गई न ? 

- इस विपय को कुछ विस्तार से समभने का प्रयत्न करे । 
- ससार के भिन्न भिन्‍न महाद्वीपो तथा देशो मे रहने वाले 

भनुष्यों की चमडी के रग का विचार करे । इस विश्व में 
मुख्यतया पाच रगो की चमडी वाले मनुष्य बसते है जो 
निम्नानुसार है--भारत मे गेहुँशा रग, चीत में पोला, श्रफ़ीका 
मे काला, यूरोप-अमरीका में गौर वर्णा, और अमरीका के 
आदिम निवासियों की चमडी का लाल रग । 

यदि कोई पूछे कि “मनुष्य की चमडी का रग कैसा है ? 
तो हम क्या जवाब देंगे ” उपरोक्त पाचो रग मनुष्य के है, 
फिर भी क्षेत्र-भेद से पाच रंग अ्रलग श्रलग है। जब हम 
'गेहुँआ रग' कहेगे तव भारतवासियों के सम्बन्ध मे यह 
कथन सही एवं निश्चित है, परन्तु श्रफ्रोका के निवासियों के 
सम्बन्ध में गलत भी है । 

अफ्रीका के मूल निवासियों की चमडी का रग काला 
है,” इस कथन में कोई श्रान्ति या सन्देह नहीं है। जब हम 
वहाँ के निवासी के विषय मे'स्थात्‌-+-ब्याम यो दो शब्द मिलाकर 
उत्तर देगे तो उक्त 'स्था्त शब्द ध्याम रंग के विषय में कोई 
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सदेह या अ्रनिरिचिततां उपस्थित नही होने देगा | उसमे 'काला 
रग' यह तो एक निश्चित बात है ही । परन्तु उसके साथ ही 
'स्ात्‌' शब्द क्षेत्र की अपेक्षा भी सूचित कर देता हे, और यह 
निश्चित तोर पर वता देता है कि अन्यत्र-अन्य क्षेत्रों मे काले रग 
के सिवाय शअ्रन्य रगो की चमडी वाले लोगो का अस्तित्व भी 
है । इस उदाहरण से विज्ञेप स्पष्ट होगा कि शब्द के प्रयोग में 
कोई 'सभावना' या “सदब्िग्धिता ' की वात नहीं, वल्कि 
निश्चियात्मकता है । 

एक और उदाहरण लें। एक ही सज्जन के विषय में 
बात करे । 

श्री अवन्तिकाप्रसाद को कीति का बडा भारी मोह है। 
ये महाशय की्ति प्राप्त करने के लिए उदारतापूर्वक धन का 
व्यय करते है । परन्तु जहाँ कीति न मिलती हो वहाँ--जैसे कि 
किसी भिक्षुक. को--वे एक फूटी कौडो भी नहीं देते, इतना 
ही नहीं, ऊपर से उसे धमकाते है । अपनी व्यक्तिगत आवश्य- 
कताओओ के क्षेत्र मे भी ये महाशय वहुत ही कजूस है । घर में 
दियासलाई की तूलियो का भी हिसाव रखते है । 

श्री अवन्तिकाप्रसाद के उपयुक्त शब्द चित्र से फलित 
होता है कि उनमे उदारता एवं कृपणता-दोनो परस्पर विरोधी 
ग्रुण विद्यमान है । दोनो एक साथ उनमे रहते है । यदि उनके 
स्वभाव का वर्णन करने का प्रसग हमारे सामने उपस्थित, हो 
सो किस प्रकार कहेंगे ? 

श्रो अ्रवन्तिकाप्रसाद उदार हैं ।' 

श्र रे 2 उदार नही है।' 
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४ 7?! 7? कजूस है।' 

6 7?! 7?! कजूस नही है ।' 

ये इस प्रकार के चार कथन हुए । क्या हम चारो वाक्य 
एक साथ वोलेगे ” यो यदि देखा जाय तो चारो वाते सच्ची 
है। दूसरी तरह से ये चारो वाते गलत भी है। इनमे से 
किसी एक ही वाक्य को स्वतन्त्र रूप में बोलेगे तो वह वात 
सच भी मात्ती जाएगी और 'कूठ भी । 

तब यदि इनमे से किसी भी एक बात को निश्चित तथा 
असदिग्ध ढग से व्यक्त करना हो तो हम कया करेंगे ? यहा 
वही 'स्यात्‌' शब्द हमारी सहायता करेगा । 'कथचित्‌ उदार 
है'।! ऐसा जवाब हम दे देगे तो इससे 'ये महाशय कीति प्राप्त 
कराने वाले क्षेत्र में श्रवध्य उदार है' ऐसी एक निश्चित बात 
मुख्य रूप से व्यक्त करने के साथ साथ गौणरूप से दूसरी 
निश्चित वात भी समझा सकेगे कि “अन्य क्षेत्रों में ये महाशय 
उदार नही है।' 

'स्थात्‌' शब्द की यह खूबी है। यह बात श्रत्यन्त शाति, 
लगन तथा बारीकी से समझ लेनी चाहिए | शायद कोई ऐसा 
भी कहे कि आपने अवतिकाप्रसाद की उदारता तथा कृपण॒ता 
का समन्वय करके एक समाधानकारक मागे हूढ निकाला । 

नही, नही, ऐसा उलटा ग्रर्थ न लगाइये । 

ऐसे बहुत से लोग, जिन्होंने स्थादवाद को भली भाति 
नही समझा है, इसे 'समन्वय' अथवा 'समाधानकारक मार्ग 
(एणाएणा7%07 07 (०7970गाशा ९ #07777|9 ) कहते है, 
और मानते है । यह मान्यता गलत है । पहले तो यह ध्यान में 
रखे कि समन्वय समान्त वस्तुओं का-ग्रुणो का-होता है,परस्पर 
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विरोधी बातों का समन्वय नहीं होता । फिर इसमें कुछ 
समाधान भी नहीं है। यह किसी प्रकार तोड-जोड करके, 
इधर उधर से कुछ छूट रखकर तैयार किया हुआ समाधान- 
मार्ग नही है । यह तो एक स्पप्ट, किसी भी प्रकार की उलभन 
से रहित वात है । इससे वढ़कर यह सभी उलभनो को दूर 
करने की रीति है । 

यह एक शुद्ध सत्य का मार्ग है। इसमे अयुक्त या असत्य 
के साथ समाघान या समृहीकरण नही किया गया है। समा- 
धान में तो कुछ तोड-जोइ करनी पडती हे, कुछ छोड देना 
होता है । ममाधान कभी पूर्ण न्याययुक्त, विल्कुल उचित या 
तकंबद्ध हो, यह सभव नहीं है। यदि ऐसा होता तो, उसके 
लिए 'समाधान' शब्द के स्थात पर अदल इन्साफ' शब्द का 
प्रयोग किया जाता । 

यह भलोभांति समझ लीजिए कि स्थादवाद एक 
'सटस्थनावाद का अववा निप्पक्षतावाद का सिद्धान्त है ।! यह 
सत्य ओर असत्य को समान दृष्टि से वही देखता। यह किसी 
एक पर प्रीति और दूसरे पर 6 प्‌ भी नहीं रखता। इसका पक्ष- 
पात केवल छुद्ध न्याय की ओर होता है। श्रसत्य और अ्रन्याय 
का यह प्रश्नर विरोधी है । 

असत्य स्थादवाद की दृष्टि से एकात है, सत्य को वह 
श्रनेकात मानता है । 

समन्वय या समाधान में नन्‍्याययुक्त या युक्तियुक्त 
(4,०202/) तत्त्व का श्रभाव होता है, जब कि स्थादवाद तो 
सुतर्क (8008(87 09) ॥0870) से श्रोतप्रोत है । किसी एक की 
हानि से दूसरे के लाभ की वात यहाँ नहीं है, दूसरे के लिये 
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कुछ बलिदान करने या छोड देने की वात इसमें नहीं है । 
स्थादवादी जब उक्त महाशय की उदारता बताने के लिये 
पस्यात्‌' शब्द का प्रयोग करता है, तब वह उनकी कजूसी को 
क्षति पहुँचाकर उसकी उदारता की प्रणसा नही करता, उसी 
तरह जब स्याद्वादी 'स्था्त शब्द के प्रयोग के साथ उनकी 
अनुदारता की वात करेगा तब भी उनकी उदारता की अब- 
गणना करके ऐसा नही करेगा । उसकी बात में राग, ढ प, या 
पक्षपात नहीं श्रा सकता । परन्तु वह एक वस्तु का जिस 
स्वरूप मे दर्शत करता है, उसका वर्णन उस वस्तु के दूसरे 
स्वरूपो को सदर्भ में रख कर ही करेगा । 

इस प्रकार दूसरी एक वात यहाँ स्पष्ट होती है कि स्थादवाद 
किसी एक हो दृष्टिविन्दु (ए४छ 79०॥8) का निदर्गन नहीं 
करता, वह्‌॒ तो अनन्त दृष्टिबदुओं का एक निष्पक्ष एबं 
तटस्थ 'सग्राहक”है । 

आगे चलकेर हम जो सात प्रकार के नय की चर्चा करने 
वाले है, वह नय तो स्थादुवाद के विराट स्वरूप का एक भ्रण 
मात्र है । इंसलिए स्यादवाद को 'सिंघु' और नय को “विदु/ को 
उपमा दी जाती है । ऐसे अनेक “नयविदु' (8७४७ एणा8) 
मिलकर एक 'स्थादवादर्सित्रु' (06०७॥) वनाते है। 

फिर यह प्रइव उठेगा कि "इसे अनेक बिंदुओं का समन्वय 
क्यो न कहा जाय ? 'समन्वर्या शब्द का प्रयोग किस प्रकार 
होता है सो ऊपर सक्षेप मे कहा जा चुका है । इस वात को 
जरा विस्तार से समझ लीजिये। पुण्यगाली, भाग्यशाती, 
उदारचरित, क्षमावान्‌, सयमी श्रादि समान कक्षा के गुण जब 
एकत्रित होते हैं तव उस क्रिया के लिये 'समन्वय” शब्द प्रयुक्त 
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होता है । पापी, दुराचारी, व्यभिचारी, क्रोधी, शराबी, चोर 
आदि समान कक्षा के श्रवगुण एकत्रित होते हैं तो उसे भी 
'समन्वर्य कहा जा सकता है। भिन्न भिन्‍न भाव प्रकट करने 
वाले एक ही श्रेणी के ग्रुणो या अ्रवगरुणो का अलग अलग 
समन्वय किया जा सकता है, परन्तु परस्पर विरोधी गरुणो और 
अवगुणों का (इकट्ठा) समन्वय नहीं किया जा सकता । 

एक ही चस्तु मे जो श्नेक परस्पर विरोची गुणधर्म दिखाई 
देते हैं--जो कि श्रनेकातवाद ने बताये हैं--वे बाहर से श्ाये 
हुए या लाकर इकट्ट किये हुए नहीं बल्कि प्रत्येक वस्तु के श्रपने 
सूल और अन्तर्गत स्वभाव-स्वरूप ही उसमे विद्यमान होते है। 

यदि यह वात भलीभाँति याद रहे तो हम समन्वय या 
समाधान के अ्रम में नही पडेगे । 

यह बात पुन सिद्ध करती है कि स्थादवाद कोई अध्वूरा, 
संदिग्ध या सन्देह वाचक नही, वत्कि पूर्ण, स्पप्ट अ्रसदिग्ध एव 
निश्चित तत्त्वज्ञान है| वस्तु के परस्पर विरोधी ग्रुरधर्मो को 
पृथक्‌ कर दिखानेवाले श्रनेकातवाद के तत्त्वज्ञान का एक विशिष्ट 
कोप्ठक़ स्थादुवाद है| यह इन्द्रियग्राह्म नही, मनोग्राह्म है। यदि 
ये सब वाते पूर्णतया समझ में त्रा जाय तो हम तुरन्त ही कह 
देंगे कि 'स्थात्‌*' शब्द को समझदारी के साथ उपयोग करके 
वोले हुए वाक्य-गद और उसकी इस हृष्टि से प्राप्त बुद्धि ही 
असली ज्ञान हे, सम्यगज्ञान हे, इसके सिवा दूसरे जो 'ज्ञान 
कहलाते हो वे 'मिथ्यान्नान' है। 

'स्पार्त' बब्द का अर्थ अब हम भलीभाँति समझ गये हे । 
यह श्रर्थ समभते के बाद 'स्थादुबाद' अब्द के त्रिपय में भी हमे 
पर्याप्त समझ आरा गई है । 
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इसलिये हमे यह भी समझ में श्रा जाएगा कि तत्त्वज्ञान 
की ( विचार की ) भूमिका पर इस 'स्थाद' के बिना जो कुछ 
दूसरा है सो सब श्रज्ञान है । 
इसी प्रकार धर्म की (श्राचार की) भूमिका पर भी स्यथादू- 
वाद एक अ्रदुभ्रुत 'आ्राधार है । यह हमे ससार की सारी विप- 
मतागओ को दूर करने के लिए एक श्रदुभुत कु जी(]888॥0 ४७५) 
देता है । यह देखना भी वडा रसप्रद श्रौर उपयोगी होगा कि, यह 
स्यादवाद हमे जीवनव्यवहार में किस प्रकार सहायतः देता हे। 
यह बात तो निश्चित है कि स्यादवाद हमे देनिक जीवन 
में भी अत्यतः उपयोगी और मार्गदर्शक है। इसलिए इससे 
सदेह नही कि जीवन की उपयोगिता की भौतिक हृप्टि से इस 
पर विचार करना हम सव को बहुत प्रिय होगा। 
इस का विचार करने के पूर्व चार अपेक्षाएँ, पाँच कारण, 
सात नय और सप्तभगी--इत सब को जरा समभ ले । इसके 
बाद जीवन में स्थाद्वाद की रोजबरोज की उपयोगिता की 
चर्चा करेंगे तो वह श्रधिक सरलता से और शीघ्र ही समझ 
में आएगी । 
अब हम द्रव्य-क्षेत्रकाल-भाव की चार भ्रपेक्षाएँ ममभने 
का प्रयत्त करते है। “अपेक्षा' के स्थान पर हम 'आधार' शब्द 
का प्रयोग करेंगे, जो आसानी से हमारी और सबकी समझ मे 
आ जाता है | 
इस प्रकरण में कुछ वाते बार बार कही गई है । हमारे 
मस्तिष्क में उन बातो को अच्छी तरह जमाने के श्राशय से ही 
ऐसा किया गया है, इसलिए पुनरुक्ति दोप के लिए क्षमा माँग 
कर अव हम आगे बढे गे | 


चार आधार 

पिछले प्रृष्ठो में हमने जिन चार श्रपेक्षाओ-आ्राधारो का 
बार बार उल्लेख किया है वे चार शब्द “द्रव्य,क्षेत्र काल और 
भाव” भ्रव हमारे लिये अ्रपरिचित नहीं रहे । श्रागे हम जो 

अन्य वाते कहना चाहते है उनमें भी ये चार अव्द बार-बार 
शआ्रायेगे । ये चारो शब्द किसी भी वस्तु के विषय में निर्णय 
करने के लिये शअ्रत्यत आवश्यक आ्रधारस्तम्भ॒ के समान है । 
इसलिये हमे अ्रब ये शब्द और उनकी उपयोगिता अच्छी तरह 
समभ लेनी चाहिए । 
इनमें पहला आ्राधार है (द्रव्य 

द्रव्य का अर्थ है पदार्थ । अग्नेजी में इसे (8प्र03808008) 
अथवा ७०७४८७' केहते है। हमे जान लेना चाहिए कि इसमे 
किस किस वस्तु का समावेश होता है। पदार्थ! शब्द के 
सामान्य अर्थ में बहुत से पदार्थ, बहुत सी वस्तुएँ, हम अपने 
सामने देखते है। हमारे चारी ओर इतनी वस्तुएँ पडी है 
जिनका कोई पार नही । इन सव वस्तुओं के बाह्य स्वरूप को 
छोडकर जो मूल द्रव्य (8880 78०79) रहता है उसका 
द्रव्य! नाम से उल्लेख किया गया है। जो द्रव्य या पदार्थ नित्य 
(?ए७7ाल्‍७0७7) है, अर्थात्‌ विविध अ्रवस्थाओ का वहन करते 
है, भिन्‍त भिन्‍न स्वरूपो में भी जो मूल द्रव्य के रूप मे कायम 
रहते है उन्हे हम द्रव्य मानेगे | स्वरूप या अवस्था बदलने पर 
भी जो मूल द्रव्य कायम रहता है सो द्रव्य । 

उदाहरण के तौर पर अलकार में सोना, फरनीचर मे 
लकडी और घडे मे मिट्टी । 

पिछले 'परिचय' प्रकरण में जो छ द्रव्य बताये गये है 
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उनमे आये हुए 'काल' द्रव्य का इसमे समावेश नहीं होता, 
क्योकि काल एक विशिष्ट द्रव्य है। वह एक अ्रविभाज्य वस्तु 
है, उसके विभाग नही हो सकते । हमने दिन, रात,धटे, मिनट, 
सेकण्ड आदि भाग काल के किये है, परन्तु वस्तुत वे काल के 
विभाग नही है । हमने व्यवहार चलाने के हेतु बुद्धि और 
कल्पना का सहारा लेकर काल के ऐसे विभाग बनाये है, श्रौर 
उन्हे ये सव नाम भी दिये है । प्रात काल, सध्या काल झ्रादि 
जो काल कहलाते है वे वस्तुत “'काल' नही है, प्रकाश ग्रादि 
प्रदार्थो का परिणमन मात्र है। काल तो एक नियामक द्रव्य 
है, भ्रत द्रव्य की अपेक्षा से सबधित विपय में से हमे काल को 
अलग ही रखना हे । एक स्वतत्र अपेक्षा भर्थातू-प्राधार के तौर 
पर इसका विशेष उपयोग है । 


पृथ्वी, पात्ती, अग्नि, वायु, शब्द (आवाज), विचार झ्रादि 
सब द्रव्य हैं, और इन सव पदार्थों का समावेश 'पुद्गल' द्रव्य मे 
हो जाता है। 

किसी भी वस्तु का निर्णय करने के लिए जैन तत्त्ववेत्ताओ 
नेजो चार आधार बताये है, उनमे से प्रथम भ्रपेक्षा अ्रथवा 
आधार का विचार करते समय हमे इन सब द्रव्यो (पदार्थों) 
को अपनी दृष्टि के सम्मुख रखना है । अर्थात्‌ जब भी हम'द्रव्य 
की अपेक्षा से! ऐसा प्रयोग करे तव जिसके विषय में बात करते 
हो उसके आधारभूत द्रव्य को ओर हमारा लक्ष्य होना 
चाहिए । 

उदाहरण स्वरूप कुछ वस्तुएँ लेकर उनमे कौनसा द्रव्य 
है सो समझ ले । 
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चस्तु उसका द्रव्य 
१ तलवार का मूल द्रव्य---. लोहा 
२ टेबल का मूल द्रव्य--- लकडी 
३ प्रमूठी का मूल द्रव्य-- सोना 
४ रोटी का मूल द्रव्य-- गेहू 
५ चप्पल का मूल द्रव्य-- . चमडा 


इस प्रकार जब द्रव्य की अपेला से विचार करना हो तव 

ऊपर कहे मुताबिक खयाल हमे जरूर आएगा । 
दूसरा आराधार है क्षेत्र 

क्षेत्र! धब्द का अर्थ है द्रव्यों के रहने का स्थान । श्रग्रेजी 
में इसे (2॥0०७) या (897००) कहते है । क्षेत्र विपयक 
सामान्य ज्ञान तथा तात्विक ज्ञान में थोडा ना अन्तर हे । जो 
वस्तु जहा अथवा जिसके आधार में पडी हों उस स्थल को 
हम सामान्य बुद्धि से क्षेत्र मान लेते है । परन्तु इस बात को 
वदि पूर्णतया समझना हो तो वस्तु के आधार को हम क्षेत्र” 
नहीं मान सकते । 

उदाहरणार्थे--पतीली में दूध भरा हुआ है, सामानन्‍्यतया 
ऐसा प्तमका जाएगा कि दूध के रहने का क्षेत्र (स्थल) पतीली 
है । व्यावहारिक दृष्टि से ऐसा मानने में कोई हर्ज नही है। 
परन्तु 'क्षेत्र की श्रपेक्षा' विषयक वात को हम बरावर समभना 
चाहे तो इस प्रकार की मान्यता से हमे घोखा होगा । 

पतीली में दूध के रहने का जो स्थान है वह पतीली से 
श्रलग है। इस पत्तीली को यदि पगाडी पर या अलमारी मे 
रखे तो पतीली के रहने का स्थान-उसका क्षेत्र-अलमारी नही, 
परन्तु अलमारी में वह पतीली जितना अवकाश घेरती है 
उतना ही पतीली का क्षेत्र है । 
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इसी तरह पतीली मे दूध का जो क्षेत्र-रहने का स्थल-है 
वह पतीली के क्षेत्र से भिन्न है व्यवहार में ऐसा कहते है कि 
दूध पतीली में है! परन्तु वास्तव में दूध उस पतीली में नहीं 
बल्कि उसके भीतर के रिक्त स्थान (अ्रवकाश) में है। तात्पये 
यह कि जब हम क्षेत्र" शब्द का प्रयोग करते है तव किसी भी 
दूसरी वस्तु के ग्राधार से रहित स्थल का-क्षेत्र का- उल्लेख 
करते है। इसमे आवश्यकतानुसार अपनी विवेक्ब॒ुद्धि का 
उपयोग करके निर्णेय करता चाहिये | 

पतीली स्टेनलेस स्टील को हो चाहे पीतल की, उसमे जब 
हम दूध भरते है तब स्टेनलेस स्टील या पीतल जिस स्थान पर 
है वही रहता है और दूध भी जहाँ होता है वही--पतीली के 
भीतर के रिक्त स्थान मे-रहता है ।अ्रत दूध को एक स्थान 
में रहने का आधार भले पतीली ने दिया हो, परन्तु दोनों 
अपने अपने स्थान मे-क्षेत्र मे--श्रलग है । 

जब हम आकाश मे उडते हुए किसी पक्षी को देखले है 
तव आकाश और पक्षी एक ही स्थान पर होते हे । आञाकाज 
वहा है और पक्षी भी वहा है, परन्तु दोनो का क्षेत्र एक नहीं 
है। जैन दार्गतिको के मतानुसार आकाश स्वय ही एक मात्र 
क्षेत्र है, जब कि वाकी के द्रव्य 'क्षेत्री' है। फिर भी व्यावहा- 
रिक ज्ञान के लिए यहाँ हम यह मान कर चलते हैं कि जिस 
प्रदेश पर आकाश झ्ाया हुआ हो उस प्रदेश मे उसका क्षेत्र है। 
उदाहरणाथ किसी गाँव, शहर या प्रदेश के ऊपर जो आकाश 
दिखाई देता है, उस 'हृश्यमात आकाश के लिए हम केवल 
उदाहरण के तौर पर मान लेते है कि अम्रुक स्थल या प्रदेश 
के ऊपर का भाग उस आ्राकाश का क्षेत्र है । आकाश एक द्रव्य 


१२१ 


(बुद्ध द्रव्य) है, जब कि पक्षी भो एक द्रव्य (संगठित द्रव्य) 
है। यहा पर पक्षी जिस प्रदेश मे है वह पक्षी का क्षेत्र है और 
आकाश जिस प्रदेण में है, वह आकाश का क्षेत्र है । 
यह समभ लेने पर स्पष्ट हो जाएगा कि श्राकाश और पक्षी- 
दोनो द्रव्य अपने अपने क्षेत्र में अलग अभ्रलग है। इसी तरह 
आ्राकाञ में जो सूर्य, चन्द्र, तारे श्रादि दिखाई देते है उन सबका 
क्षेत्र पृथक पृथक है, ओर आकाश्न का क्षेत्र भी इन सब के क्षेत्र 
से भिन्‍न है। हम क्षेत्र वी अपेक्षा की-क्षेत्र के आधार की-- 
बात करे तव इस वात को वरावर ध्यान मे रखना चाहिए । 
उदाहरण के तौर पर जब कोई कहता है कि "मै कुर्सा पर 
बेठा हूँ" नव उसके बैठने का क्षेत्र श्लौर स्वय कुर्सी जहाँ है वहाँ 
उसका क्षेत्र, ऐसे दोनो क्षेत्र अलग अलग है, एक नही । 

इस विषय को समभतने के लिये कुछ सीधे सादे उदाहरण 
लेते है -- 

१) लिखते समय मेरे हाथ में रही हुई पेन्सिल का क्षेत्र 
मेरा हाथ है। 

२) जिस पर लिखा जाता है उस कागज का उस वक्‍त 
का क्षेत्र टेबल है (टेवल पर अम्रुक भाग) । 

३) भारत के प्रधान मत्री का कार्यक्षेत्र भारत देश है। 

४) व्याख्यान देने वाले वक्ता का उस समय का क्षेत्र 
व्यास्यानमच अथवा व्याख्यानहॉल है । 

५) बादलों का क्षेत्र श्राकाथ है (आकाश के जितने 
विस्तार में वे हो) 

तात्पर्य यह है कि क्षेत्र की अपेक्षा से' जब विचार किया 
जाय तव “प्रत्येक वस्तु के द्रव्य का क्षेत्र-उसके रहने का स्थान" 


(१२२ 


यह ग्र्थ समझना चाहिए । विवेक बुद्धि का उपयोग यहाँ भी 
करना चाहिए । 
तीसरा आधार 'काल' है । 

यहाँ काल का श्रर्थ है जिस वस्तु का, वस्तु के द्रव्य का--- 
हम विचार करते हो उसके उस अस्तित्व का समय । जब वस्तु 
में परिवर्तन होता है, तब जिस समय यह परिणमन होता 
है वह उसका 'काल-समय' है । द्रव्य के तौर पर काल स्वय 
एक अलग पदार्थ है। जिस वस्तु का जिस समय परिणमन 
होता है वह समय उस वस्तु के परिरामन का समय है । 

एक समय पर अनेक वस्तुओं का परिवतेन हो रहा होता 
है, परन्तु ऐसा नही कहा जा सकता कि इन सब वस्तुओं का 
परिशमन-परिवर्तेन--एक ही काल मे हुआ । प्रत्येक वस्तु का 
परिवर्तेत जिस समय हुआ वह समय, उस वस्तु के परिणमन 
का अपना समय है, श्रपत्ता काल है--यो समझना चाहिए । 

यह बात कुछ अटपटी मालूम होगी । परन्तु यहाँ जब हम 
काल या समय के विपय में कहते है तव काल या समय की 
खुद की बात नही करते, बल्कि हमे जिस जिस वस्तु से सवधित 
'काल का-समय का' विचार करता है उस वस्तु के सदर्भ भे 
कालका उल्लेख करते है। घडी की सुई की हष्टिसे काल-समय 
एक ही है, फिर भी वह समय घडी की सुदयो का है, अन्य 
वस्तुओं के परिवर्तेत का नही । इस हृष्टि से जब हम कान की 
अपेक्षा के विषय में कहते हूं तव जिस वस्तु का हम विचार 
करते है, उस वस्तु के परिणमत् के समय की भ्र्थात्‌ उस वस्तु 
के अपने समय की वात को जाती है | हु 
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इस वात को जरा और स्पप्ट करेंगे । आम और केला 
दोनों फल है | हमने दो भिन्‍त भिन्‍न टोकरों में ग्राम और केले 
रखे हैं । सवत्‌ दो हज़ार सबृह (२०१७) के बेसाख घुक्ला 
पूरशिमा के दिन सुबह सात बजे दोनों टोकरे खोलने पर पता 
चलता है कि आराम और केले दोनो फल पक कर खाने योग्य 
वन गये है । जब दोनो प्रकार के फल पक कर खाने योग्य- 
तैयार---हो गये तव उस दिन सुबह के सात बजे थे । 

अब, यह आम का टोकरा दस दिन पहले ला रखा था, 
जब कि केले अगले दिन गाम को ही लाकर रखे है । जब 
लावर रखे तव दोनो प्रकार के फल कच्चे थे। दोनो 
खाने योग्य--प्रक कर तैयार तो उपयु क्त दिन को सुबह सात 
बजे हुए । यहाँ सास समझने की बात यह है कि इन दोनो 
फलो के पकने का समय सुबह सात वजे का नही है | श्राम श्र 
केले के अलग अलग पकते के काल का--समय का प्रब्न जब 
उपस्थित हो तव उचित समझ तथा गिनती के द्वारा हम कहेंगे 
कि आम का (पकने का) समय दस दिन का है और केलो का 
(पकने क्री) समय बारह या सोलह घटो का हे । (झ्राम को 
पकने में दस दिन का समय लगा और केलो को बारह यथा 
सोलह घटो का) इस हृप्टि से इन दोनों का--कच्चे से परि- 
वत्तित होकर पके फल बनने का काल-समय-अलग अलग है। 

साधारण समझ के लिये कुछ और उदाहरण लेते हैं। 

१) ऋषभदेव भगवान के निर्वाण के वाद का समय अग्र- 
शित लाखो वर्ष । 

२) वर्षा होने का समय ८ चौमासा (इसी तरह अन्य ऋतुआरों 
का समय भी समभिये) | 
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३) भगवाच्‌ महावीर के ग्रायुष्य का काल ८ उस समय के 
७२ वर्ष । 
४) तीर्थंकर प्रमुु के निर्वाण का काल 5 जिस समय निर्वाण 
प्राप्ति हुई सो । 
५) पानो मे मिट्टी के घुलने का काल - दोनों का मिश्रण 
होने में जितना समय लगे सो । 
इस प्रकार जब किसी वस्तु के सबंध में काल की अपेक्षा 
की वात करते हे तब उससे उस वस्त के उद्भव सम्बन्धी, परि- 
शामन का, अस्तित्व का तथा कार्य करने का काल समभना 
चाहिए। इसमे भी विवेक-बुद्धि का भलीभाति उपयोग 
करना चाहिए। 
चौथा आधार है भाव । 
यहाँ 'भाव' गब्द का अ्रर्य है “वस्तु के गुण धर्म! । उदाह- 
रणार्थ रूप, रस, गध, स्पर्ण, आकृति, कार्य (एप्रा0४0०॥) श्रादि 
सब “भाव के अन्तर्गत है| सक्षेप में, वस्तु के गुण, शक्ति तथा 
परिणाम को भाव' कहा जाता है। शअ्रग्नेजी में इसे 00७॥॥ए 
धा्ते [700078 ० ॥॥6 8प्र/8:४70 6 कहते है । ये गुण धर्म, 
लक्षण, प्रकार, जाति, वर्ग आदि समय समय पर बदलते 
(॥ए००४०४प४्ाणच४) रहते है । 
यह भाव प्रत्येक वस्तु का अपना-अ्रपना स्वभाव है। 
प्रत्येक वस्तु के स्वभाव भिन्न भिन्न होते है । एक वस्तु के स्वभाव 
की समानता दूसरी वस्तु के स्वभाव से हो सकती है, परन्तु 
एकता नहीं होती । अर्थात्‌ प्रत्येक वस्तु का अपना अपना 
अलग भाव-स्वभाव होता है और परिवर्तनशोल ( (#ध्याष्टाप8 ) 


होता है । । 


श्र 


इसलिए जव “भाव की श्रपेक्षा' लेकर निर्णय करना हो 
तब जिस वस्तु के विपय मे विचार करते हो, उस वस्तु के खुद 
के गुण धर्मो को ध्यान मे लेना चाहिए । 

इस वात को भलीभाँति समझने के लिए कुछ उदाहरण 
लेते है.-- 


१) काला या लाल रग' घड़े का भाव है । 
२) “मिठास' शक्कुर का भाव है । 
३) “रूप या कुरूप' मनुष्य का वाह्म भाव है । 


४) 'स्वार्थ अथवा परमार्थ' मनुष्य का झातरिक भाव है । 

५) “उपष्णता' अग्नि का तथा 'णीतलता पानी का भाव है । 

इस प्रकार प्रत्येक वस्तु के अपने अपने ग्रुण घर्म और 
स्वभाव आदि का विचार करके “भाव की अपेक्षा' का निर्णाय 
करना चाहिये । इसमें भी विवेक-चबुद्धि का उपयोग आवश्यक है । 

इन चारो आधारो को (अपेक्षाओं को) अच्छी तरह सम- 
भने के लिये एक सयुक्त उदाहरण लेते है । एक वस्तु को लेकर 
अलग अलम अपेक्षा से किस प्रकार निर्णय होता है सो देखे । 

एक ऐरोप्लेन--विमान--का उदाहरण लीजिये । 

द्रव्य --अल्युमिनियम, लोहा, लकडी, आदि जिन पदार्थों 
का विमान बनाने में उपयोग हुआ वे विमान के द्रव्य है । 

क्षेत्र -यहाँ उत्पादन तथा कार्य-ऐसे दो क्षेत्र है। यह 
लद॒न मे बना है, इसलिए उसका उत्त्पादनक्षेत्र 'लद॒न' है, 
अथवा लद॒न में जिस स्थान पर उसे बनाने का कारखाना हो 
वह 'स्थान' उसका क्षेत्र है। कार्यक्षेत्र के अन्तर्गत वह क्षेत्र 
ग्राता है जहाँ वह जिस समय पडा हुआ हो अथवा उडता हो । 
पड़ा हुआ हो तो 'हवाई अ्रह्ठा ( एरोड्रोम ) और उड़ता हो तो 
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“आकाण' ये उसके क्षेत्र हुए । इन दोनो भें से मुख्यतया जिस 
का जिक्र चल रहा हो वह क्षेत्र समझना चाहिए । 
काल -इसमें भी उत्पादन और कार्य का-यो दो प्रकार के 
काल आते हैं। उसे बनाते वक्त जो समय हो वह उसका उत्पा- 
इनकाल है, और जब वह गति कर रहा हो तव का समय उसके 
काये का 'काल' है। दोनो भें से मुख्यतया जिसकी वात चल 
रही हो वह काल लेना चाहिए। 
भाव---उसका रग, रूप, आकृति, और कार्य--ये उस 
विमान के भाव है । सामान्यतया उसका कार्य ग्राकाश मे उछु- 
यत्त करता है इसलिए 'उड्यन' (श्राकाश में उडना) विमान 
का भाव है। 
जन तत्त्ववेत्ताश्रों ने घट (घडा) दृष्टान्त के रूप मे लिया 
है । उसमे"मिट्टी उत्का 'द्रव्य' है । जहाँ बनाया या रखा हो वह 
उसका क्षेत्र है। जब बना या जिस समय रखा हो वह उसका 
'काल' है श्र 'काला या लाल रग' उसका भाव है। 
अब उपयु क्त चारो अपेक्षाओं में एक और महत्त्व की वात 
समझ लेनी चाहिए। यह वात है इन अपेक्षाओ के 'स्व' और 
प्र इन दो विभागों की ।ये स्व तथा 'पर दो अलग 
अलग भाव है । इन दोनो शब्दों को हम वरावर समझ ले । 
सप्तभगी के प्रथम दो पदो में (प्रथम और द्वितीय भग मे) 
“है और 'तही है' इस प्रकार के दो कथन किये गये है । ये 
कथन स्व और 'पर' की अपेक्षा से किये गये है । 
स्व श्र्थात्‌ अपना और “पर श्रर्थात्‌ 'अपना नही सो 
यानी पराया । 
इस प्रकार जब अपेक्षा को वात करते है, तब दो प्रकार 
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से करते है-एक तो 'स्व-्धव्य,स्व-क्षेत्र, स्व-काल, और स्व-भाव' 
और दूसरा 'पर-द्रव्य, पर-क्षेत्र पर-काल, और पर-भाव। इस 
तरह प्रत्येक वस्तु का निर्णय करने मे कुल आठ शअपेक्षाएँ हुई । 

वस्तु के द्रव्य, क्षेत्र काल और भाव की अपेक्षा में जब 
'स्व' गब्द जोडा जाता है तव उससे 'अस्ति' अर्थात्‌ 'है' ऐसा 
निर्देश होता हैं) उत्ती तरह इन चारो भअ्पेक्षाओ में जब 'पर' 
जब्द जोडा जाता है, तव उससे 'नास्ति' अर्थात्‌ "नहीं ऐसा 
निर्देश होता है । 

तात्पय यह कि इस चारो में जब स्व-स्वरूप की अपेक्षा 
होती है तब हम है ऐसा कहते है, और जब परस्वरूप की 
अपेक्षा होती है तव हम 'नही है' ऐसा कहते है । 

इन चारो अपेक्षाओ के लिए “चतुष्टय' बब्द प्रयुक्त होता 
है। चारो का एक साथ उल्लेख करना हो तब इस शब्द का 
प्रयोग किया जाता है । स्व शौर पर बब्दो को चतुष्टय शब्द 
के साथ लगाकर 'स्वचतुष्टय' और “परचतुष्टय' ये शब्द प्रयुक्त 
होते है । 

इन चारों आधारो की, उनके चार 'स्व-स्वरूपो' की और 
चार 'पर-स्वरूपो' की विशेष चर्चा सप्तमगी विषयक प्रकरण 
में की जाएगी। इसके अतिरिक्त, उससे पहले 'अपेक्षा' शब्द 
की विस्वृत जानकारी के लिए 'अ्रपेक्षा' नामक एक प्रकरण भी 
आगे के पृष्ठो मे आने वाला है। अत इसका यहाँ सक्षेप से 
विवरण किया गया है। जो कुछ ऊपर लिखा गया है, उसे 
भली भाँति सोच विचार कर समभ लेने से वाद मे की जाने 
वाली चर्चा विवेचना को समभने भें हमे वडी आसानी होगी । 

अब हम पाँच कारण इस विषय पर कुछ विचार करे। 


पाँच कारण 

इस दुनिया में जो कुछ कार्य होता है उसके पीछे कोई त 
कोई कारण तो होना ही चाहिए,होता ही हैं। कुछ कारण हृश्य 
होते है, कुछ भरह्ग्य, कोई ज्ञात होते है कोई श्रजात होते है । 

सूर्य उगता है और अस्त होता है। रात जाती है, दिन 
ग्राता है, मनुष्य जन्म लेता है, और मरता है । सुख, दू ख, 
गरीबी, श्रमीरी, तन्दुरुस्ती, वीमारी आदि वातों से लगाकर 
परमाणु बम तथा हाइड्रोजन वम की उत्पत्ति, अवकाग-उड्डयन, 
रॉकेट में से छूटे हुए उपग्रहा का एथ्वी तथा चन्द्र के चारो श्लोर 
उड्डयन-परिभ्रमण-तक की सारी घटनाएँ हम अपनी आँखों के 


सामने होती हुई देखते है । 
इस विद्वव में अनादि काल से ऐसे अनेक कार्य होते रहे है, 
हो रहे है, तथा अनन्त काल तक होते रहेगे । इनमे से कई कार्यो 
के कारण हमें समझ में श्राते है, वहुतो के हमे समझ में नही 
श्रति। प्रज्ञा को परिमितता (सीमित बुद्धि) के कारण बहुत सी 
घटनाओ के कारण हम समझ नही पाते ! 

फिर भी इस विपय में हम सब एकमत है कि इस सब 

कार्यो के पीछे कोई न कोई कारण अ्रवर्य होता है । 
भिन्‍न भिन्‍न तत्त्वविशारदों ने भिन्‍न भिन्न कारण ढूंढ 
निकाले है । जैत तत्त्ववेत्ताओं ने इस सव के लिए पॉच कारण 
बताये है । इन पाँच कारणो को अलग अ्रलग तौर पर स्वीकार 
करने वाले मत भी है, परन्तु जन दा्शनिको का कथन है कि, 
सामान्‍्यतया ये पॉचो कारण इकट्ट होने पर ही कार्य होता है। 
उनका यह दावा हे कि सामान्यतया ये पाँचो कारण जब तक साथ 
नही मिलते तब तक कोई भी कार्य बनता ही नही, होता ही नही । 


१२६ 


चलिए, झवब हम इन पाँचों कारणों की जाँच करें। इन 
पाँचो कारणों का क्रम निम्तानुसार है -- 
१ काल (समय-770७ ) 
२ स्वभाव (वस्तु का अपना ग्रुणधर्म--0प्र७॥ए 07 

[७700 0॥ ) 
३ भव्तिव्यता या नियति ( अगम्य वक्ति--4 959 ए६९ 

7?00॥07थाह ) 

कर्म या प्रारव्य (बसीव--,0०%६) 
५ उद्यम या पुरुपार्थ ( प्रयत्त---9#068) 

पाँचो कारणों के ये नाम हुए । 

इस विपय में भिन्‍न भिन्‍न शअ्रभिप्राय प्रचलित है । कई 
लोग केवल काल को ही कार्य का कारण मानत्ते है। अपने 
आप को 'स्वभाववादी” कहने वाले मताग्रही लोग प्रत्येक कार्य 
के लिए केवल स्वभाव को ही जिम्मेदार मानते हैं । जो लोग 
भवितव्यता-नियति को मानते है, वे प्रत्येक कार्य के लिये 
तियति के सिवा और कोई कारण मानने से इन्कार करते है । 
चौथा मत “कर्म-कारणवादी' वर्ग का है । ये लोग कम के 
सिवा अन्य किसी वस्तु को कारण रूप में स्वीकार हो नही 
करते । जब कि पुरूपार्थ को मानने वाले उद्यमवादी जगत में 
वनने वाले सारे कार्य के लिये उद्यम के सिवा और कोई 
कारण ही नही मानते | जेन तत्त्ववेत्ताओ का कथन है कि, “ये 
पात्रों कारण प्रत्येक कार्य के पीछे गति देने वाले है, 
(9णक्ांणड़ 70००)--जब तक ये पाँचो कारण एकत्र नहीं 
होते तव तक सामानन्‍्यतया कोई भी कार्य नही होता । 

अब हम 'एक कारणवादी' मत की वात सुने । 
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काल'-केवल काल को ही कारण मानने वाले कहते है 
कि 'प्रत्येक वस्तु अपने समय पर ही उत्पन्न होती है, और 
अपने समय पर ही नष्ट होती है | गर्भ में से वालक, दूध में से 
दही, अनाज में से रसोई, बीज में से वृक्ष, वृक्ष में से फल 
आदि सव अपने समय पर ही होता है। चक्रवर्ती, तीथकर, 
अवतार वचपन, यौवन, वृद्धावस्था, जन्म, मृत्यु आदि सब काल 
के ही विपाक हैं। काल को छोड कर काई कार्य हो ही नहीं 
सकता ! प्रत्येक काये के लिये केवल काल ही जिम्मेदार हे ।' 
ये लोग स्वयू काल को भी काल का ही कार्य मानते है । 

स्वभाव -यहाँ फिर याद दिलाने की झावध्यकता है कि 
स्वभाव से तात्पयं मिस्टर टाँम, डिक या हैरी नाम घारी 
व्यक्तियों का भला दुरा स्वभाव नही, वल्कि प्रत्येक वस्तु का 
जो स्व+भाव है, ग्रुणधर्म है, सहज स्वभाव है, उसके अर्थ में 
स्वभाव शब्द प्रयुक्त हुआ है | 'स्वभाव में माननेवाले स्वभाव- 
बादी लोग' ऐमा मानते हुँ कि जगत का कारण स्वभाव ही है । 
उनका कहना है कि वन्ध्या कभी पुत्र नही जनती, हाथ की 
हथेली मे, पैर के तले में या स्त्रियों के मुख पर कभी वाल नही 
उगते, नीम के बीज से से राम कभी नहीं उगता, श्राम की 
गुट्ली में से केले का या नारियल का पेड नहीं उगता, मोर 
के पख केवल मोर के शरीर पर ही उग्रते है, सन्ध्ण के रग, 
बबूल के काटे, भिन्‍त भिन्‍न फल, पर्वत की स्थिरता, वायु की 
अस्थिरता या चचलता, अभ्रग्नि की ऊध्वेता आदि सब काल 
का नही वल्कि स्वभाव का ही परिणाम है । श्र्थात्‌ स्वभाव के 
कारण ही होता है । 
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मछलियाँ, तू वे, पानी में तैरते हैं, कोझ और पत्थर पाती 
मे डूबते है,सु 5 खाने से वायु का शमन होता है, हर॑ से विरे- 
चन (जुलाव) होता है, कोकडुदाना नही गलता, अ्रस्थि मे से 
जख, उष्णता के रवभाव वाला सूर्य, गीतलता के स्वभाव 
वाला चन्द्र, झुह मीठा करने वाली ईख, श्रादि सभी द्रव्य 
अपने अपने 'स्व-गुण' के स्वभाव के अनुसार वरतते है, श्रत 
कार्य का कारण काल नही परन्तु स्वभाव हो है। 

भव्तव्यता'-जो लोग भवितव्यता को कारण मानते हैं वे 
सब काल और स्वभाव का तिरस्कार करते है। उनका कहना 
है कि 'जो न होने वाला हो वह नही होता ।” भवितव्यतानुस्तार 
जो होने वाला होता है सो हुए विना नहीं रहता । नियति 
जिस ओर मनुष्य के मन को खीच लेती है, उस ओर मनुष्य 
विवण होकर खिंचता है | यदि नियति (भवितव्यता) अनुकूल 
हो तो त्रिना सोचे ही कार्य हो जाता है । 

वक्तत्त ऋतु में आम्रवृक्ष की प्रत्येक डाली पर लाखो बौर 
उगते है । उनमे से कितने ही भड जाते है, कुछ अचार की 
केरी, कुछ श्राम और कुछ साख वनत है । गर्भ में से जन्म 
लेने वाले सभी जीते नही | यह सब प्रत्येक की अपनी अपनी 
भवितब्यता का सूचक है । वे एक मजेदार दृष्टान्त भी देते है- 

पक पक्षी वृक्ष पर बैठा वैठ कललोल कर रहा है । 
जमीन पर कुछ दूर एक भिकारी तीर कमान लिये उस पक्षी 
का शिकार करने श्राता है । धनुष्य पर बाण रख कर उस 
पक्षी को मारने के लिये निशाना ताकता है । दूसरी ओर 
आकाण में ऊँचे उडते हुए एक वाज की नजर भी उस पक्षी 
पर पडती है। उस पक्षो को अपनी चोच में लेने के लिये, 
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अपने लक्ष्य की प्राप्ति के लिये रोकेट की सी तेजी से वह वाज 
नीचे भ्रा रहा है । 
इस पक्षी पर तो घोर विपत्ति आ ही पडी है। एक 
ओर से शिकारी का वाण और दूसरी शोर से वाज की पट 
इन दो भें से किसी भी एक के कारण इस पक्षी की मृत्यु 
लगभग निश्चित मालूम होती है । 
परन्तु होता यह हैं कि एकाएक सर्प तीर छोडने को 
तत्पर शिकारी के पैर में दश देता है, खिचा हुआ तीर छुट 
तो जाता है, निशाना चूक जाने से उस पक्षी को लगने के 
बदले, उस पक्षी का शिक्रार करने के लिये ऊपर से आ्राते हुए 
बाज को विघ देता है । वह॒पक्षी वहाँ से सही सलामत उड 
जाता है। शीघ्र ही अपना लक्ष्य पाते के ध्यान मे लीन बाज, 
उस पक्षी को मारने के बदले स्वय मरता है, पक्षी को 
विध कर पेड के ततीचे गिराने और अपने घर ले जाने के 
मनोरथ वाला णजिकारी स्वयं शिकार बन जाता है। जिसकी 
मृत्यु निश्चित दिखाई देती थी, वह पक्षी अद्भुत प्रकार से 
बच जाता है । 
ऐसी त्रिविध घटना का उदाहरण देकर भवितव्यतावादी 
पूछता है, “इसमे नियति को छोडकर और कौत सा कारण 
हो सकता है ? अवश्य यह भवितव्यता का कारण ही था । ” 
इससे आगे बढकर वे कहते है कि “गाढ जगल में से और 
खूखार युद्ध के मेदान में से मनुष्य जीवित लौठते है और घर 
के बिछोने में सोये सोये मर जाते है । ऐसी सब घटनाओं के 
लिए केवल भवितव्यता के अ्रतिरिक्त और कौनसा कारण हो 
सकता है ” ” उनकी मान्यता है कि ' केवल भवितव्यता ही 
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इन सव के लिये कारणभूत या जिम्मेवार है और यह एक 
ही कारण सभी कार्यो के लिए कारणभृत है ।' 

यहाँ हमे भवितव्यत्ा का अर्थ भली भाति समझ लेना 
चाहिए | सामान्य लोग इस छवब्द के दो पअ्र्थ करते हैं -- 

(१) कर्म के द्वारा मनुष्य का जो नसीब था प्रारव्ध बना 

है सो, 

(२) ईइवर की कृपा ग्रथवा ईव्वर की इच्छा। “ में 
करता हू, मैने किया यह मानव मिथ्या बकता है, पर ईह्वर 
की श्राज्ञा बिना पत्ता नही हिल सकता है, ऐसा कहने और 
मानते वाले भवितव्यता या नियति का भ्रर्थ ' केवल ईदवरु 
की इच्छा ही कहते हैं। 

ये दोनो अर्थ ठीक नही हैं | यहाँ 'भवितव्यता' शब्द का 
प्रयोग इन दोनो मे एक भी अर्थ में वही किया गया है । जैन 
तत्त्ववेत्ताओं ने कर्त्ता के स्वरूप मे किप्ती ईश्वर का श्रस्तित्व नहीं 
स्वीकार किया है। कोई कार्य करने की “इच्छा एक मानव 
सुलभ वृत्ति है और जिसमे ऐसी वृति हो वह ईश्वर नही ऋहला 
मकता, जैन तत्त्ववेत्ताशो का यह कहना है । 

हिन्दू धर्म में ईद्वर के दो स्वरूपो की कल्पता की गई हैं- 
साकार और निराकार । उन्होने इत दोनो स्वरूपो को क्रिया- 
शील, कर्त्ता-स्वरूप माना है। जैन तत्त्वज्ञान इस बात को 
स्वीकार नही करता । यह एक अलग ही विपय है, जिसकी 
यहाँ चर्चा करने से विपयान्तर हो जाने की सभावता है। 
इसलिए यहाँ तो हमे जैन दार्शनिको के अनुसार भवितव्यता 
अर्थात्‌ नियति के अर्थ का निरूपण करके रुक जाना होगा। 
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जैन तत्त्ववेत्ताओं के अनुसार भवितव्यता श्रर्थात्‌ नियति 
का श्र्थ है, 'जो निश्चित हो चुका है। वे मानते है कि 
'उत्सपिणी और श्रवसपिणी-काल के इन दो विभागों मे से 
प्रत्येक भे बारह चक्रवर्ती और चौबीस तीर्थंकर ही होते है--- 
ऐसा जो निद्चित क्रम है उसके लिए भवितव्यता एक कारण 
हैं। यह कारण भन्य चार कारणो से मिलकर कार्य करवाता 
है, ऐसा उनका मत है। सभी कार्यो के पीछे यही एक ही 
कारण होता है, ऐसा वे नही मानते । 

जैन दार्गनिकों का यह मत समझ लेना आवश्यक है । 
उनके मतानुसतार प्रत्येक कार्य के पीछे पॉचवे अनिवार्य कारण 
के रूप मे नियति है ही । 

इस विश्वरचना में तथा ससार को घटनाओं में ऐसे 
कितने ही कार्य होते है, जिनके पीछे काल, स्वभाव, कर्म और 
उद्यम रूप चार कारणों के अतिरिक्त कोई अगम्य कारण 
भी रहा हुआ होता है । जब ये चारो कारण कम पड़ते हैं, 
तब इन चारो को साथ रखकर पाँचवाँ कोई कारण भी काम 
करता है । उद्ाहरणार्थ जैन शास्त्र मे काल के जो दो विभाग 
बताये गये है (जिनका पहले और यहाँ भी श्री श्रभी उल्लेख 
हो चुका है) उनमे कुछ कार्य क्रश और निश्चित ढंग से होता 
है । उत्सपिणी काल रूप, रस, गध, शरीर, श्रायुष्य, बल ग्रादि 
वैभवों की क्रमश उन्नति का काल है जब कि भ्रवसपिणी काल 
उन वैभवो को क्रमश अ्रवनति का काल है । अवसपिणी काल के 
प्रारम्भ मे मनुष्य के शरीर का जो प्रमाण या कद होता है 
वह क्रमण कम होता जाता है, इसी प्रकार मनुष्य का आयुष्य 
भी क्रमश. कम होता जाता है | अवसर्पिणी काल पूरा होता 
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है और उत्सपिणी का प्रारम्भ होता है तव से कद और आयु 
प्रमाण बटता जाता है। यह क्रम कालचक्र के प्रत्येक विभाग 
में निश्चित रूप से होता हे। इन सबके पीछे एक कारण के 
रूप में “मवितव्यता' मुस्य या महत्त्वपूर्ण कार्ये करती है । यहाँ 
यह याद रखना चाहिए कि किसी भी कार्य के लिए जैन दार्ग- 
निको ने भवितव्यता या नियति को एक मात्र तथा स्वतन्त्र 
कारण नही माना । 

दूसरी एक ध्यान मे रखने की वात यह है कि “जहाँ चार 
कारण एकत्रित होकर कार्य को पूर्ण नहीं कर सकते वही 
नियति श्राती हो, ऐसा नही है । प्रत्येक कार्य मे सब मिलाकर 
पाँचो कारण सामान्यतया काम करते है । प्रत्येक कार्य मे भिन्‍न 
शिन्‍न अपेक्षा से अमुक एक कारण मुस्य-प्रधान-भाग लेता हो 
तव अन्य चार कारण गौरा रूप में होते है । श्रत जहाँ नियति 
के मिवा अन्य कारण मुख्य या गौरा रूप में होते है, वहाँ भी 
तियति एक पाँचवे कारण के रूप में अ्निवार्यत होती ही है । 
जव ईदइ्वर कठतृ त्वादी लोग ईव्वर की इच्छा रूप भवितव्यता 
की वात करते है तब वे इस एक मात्र कारण को सर्व कार्य 
नियता मानते है, जब कि जे5 तत्त्वज्ञानी भवितव्यता को पाँचो 
कारणों में से एक का स्थान देते है । यह वात वरावबर समझ 
लेनी चाहिए | एक मात्र नियति को ही सब कार्यो के कारण के 
रूप में मान ले तो कर्म (प्रारब्ध) और पुरुपार्थ की सारी बात 
ही खत्म हो जाती है। 

पुन मूल बात पर झाते हुए हम इतना स्पष्टटया समझ 
लें कि यहाँ भवितव्यता या नियति का जो उल्लेख हुआ है 
उसका अर्थ 'ईइवर कृपा', या 'नसीव, या 'प्रारूध' नही है । 
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यह नसीव या प्रारव्ध तो चौथे कारण के अन्तर्गत आ्राजाता है, 
जिसे हमने 'कर्म' नाम दिया है। 

क्र्त--कर्म को कारण मानने वाले कर्मवादियों के लिए 
दूसरा सरल, अर्थ स्पष्ट करने वाला शब्द प्रारव्यवादी है। 
सामान्य लोग साधारखतत प्रारव्ध के लिये 'नसीव! या भाग्य 
शब्द का प्रयोग करते है। 'जैसा जिसका नसीब' ये शब्द जब 
कहे जाते है तव उनका श्रर्थ (पूर्व के कर्मो द्वारा बना हुग्रा 
प्राख्य' होता है। इस एक ही वस्तु को सब कार्यो का कारण 
मानते वाले स्वयं को 'कर्मकारणवादी' कहते हैं। वे लोग काल, 
स्वभाव, तथा भवितव्यता को नही मानते । उनका कथन है कि 

“जगत में कर्म जो कुछ करता है वही होता है । कर्म से 
जीव कीडा, तिर्यच्र, मनुष्य या देव बनता हे । कर्म से ही राम 
को वनवास भोगना पडा, कर्म से ही सीता को कलक लगने की 
तथा अ्रग्ति परिक्षा देने की स्थिति मे पडना पडा । केवल कर्म 
हूप एक ही कारण के प्रताप से रामायण, महाभारत और 
पातीपत के युद्ध हुए, वर्तमान युग के दो विव्वयुद्ध, तथा हिंट- 
तर का पतन, रावण का नाग, कृष्ण का वध, ईसा को क्रॉस, 
और गाघीनी का वपिस्तोल की गोली से मरण आदि सब कर्म 
के ही कारण हुए । कर्म से ही राजा या रक बनते हैं, उद्यम 
करने वाला एक व्यक्ति भठकता है और कर्म के फल से दूसरा 
सोता सोता सभी फलो को प्राप्त करता है ।” 

“कर्म से ऋषभदेव प्रभु को एक वर्ष तक अन्न नही मिला, 
ओर कम से ही महावीर प्रभु के कानो मे कीले ठोकी गई | 
कर्म से ही नेपोलियन शाहगाह वना तथा कर्म से ही वह कैद 
हो कर कारावास में मरा ।” 
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जैसे भविनतव्यता वादियो ने पक्षी का हृष्टान्त दिया है वैसे 
ही ये कर्म-का रणवादी भी दूसरा एक मनोरजक हृष्टान्त देते है-- 

“एक स्थान पर अच्छी तरह बन्द फ़रिया हुआ एक टोकरा 
पड़ा था | इसमें खाने को कुछ वस्तु होगी, यह मानकर एक 
भूखे चूहे ने उस टोकरे में घुमने के लिये छेद करने का उद्यम 
प्रारभ किया । स्वय उस टोकरे में प्रव्िष्ट हो सके, इस हेतु से 
उस चूहे ने ठोकरे को कुतरता शुरू किया और कुतर कुतर 
कर उसमे एक छेद वना ठाला। 

इस टोकरे में किसी ने एक साँप वन्दर कर रखा था । 
कई दिन का भूखा यह साँप, यह जानकर कि टोकरा कुतरा 
जा रहा है, अन्दर तन कर बैठ गया । ज्यों ही वह चूहा टोकरे 
में घुसा त्योही साँप के मुह भे जा गिरा साँप को भोजन और 
मुक्ति दोनो एक साथ ही मिल गये । चूहे को खाकर, चूहे के 
द्वारा कुत्तर कुतर कर बनाये हुए छेद में होकर वह साँप वाहर 
सिकला और बन से चला गया ।/ 

यहाँ उच्चम तो चूहे ने किया । परन्तु उद्यम करने वाला 
मारा गया, और श्रन्दर वनन्‍्द किया हुआ साँप वहाँ से मुक्ति 
पाकर निकल गया । तब बहिये, इसमे कर्म ही बलवान है या 
और कुछ ” ऐसी बात कहकर, इस हृष्टान्त के द्वारा कर्म- 
कारणवादी कहते हैं, कि 'इस जगत मे होते हुए सभी कार्यो 
का कारण केवल कर्म ही है ।' 

यहाँ 'कर्म' चब्द के अर्थ के विषय मे कुछ गडवडी न हो, 
इमलिए यह स्पष्ट कर देता आवश्यक है कि हम जो उद्यम, 
पुरुषार्थ या कार्य करते है उसके अर्थ में 'कर्म' शब्द का यहाँ 
प्रयोग नही हुआ है | साधारणतया वर्तमान में किये जाते हुए 
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कार्य भी कर्म कहलाते है, परन्तु यहाँ पुर्वकृत कर्म और उनके 
द्वारा बने हुए प्रारव्ध के श्रर्थ मे इस शब्द का प्रयोग हुआ है । 

उद्यम --हमे यहां 'उद्यम' शब्द को पुरुषार्थ के अर्थ में 
लेना है। उद्यमवादी केवल उद्यम को ही सब कार्यो का कारण 
मानते है । वे क्या कहते है सो भी सुन ले-- 

"काल, स्वभाव, नियतिया कर्म असमर्थ है, एक मात्र 
उद्यम ही समर्थ है। उद्यम से श्री रामचन्द्रजी ने सागर पार 
किया, उच्चयम से ही उन्होने लका का राज्य जीत कर 
विभीषण को दिया, पुरुषार्थ से ही पाडवो ने कौरवों को हराया ।” 

“उद्यम के विना न खत भे अनाज उत्पन्न होता है, ने 
तिल में से तेल निकलता है। उद्यम किये बिना एकेन्द्रिय लता 
भी वृक्ष पर नहीं चढ़ सकती, उद्यम करके वीज वोये बिना 
फसल नही होती, तैयार भोजन का कौर भी उद्यम के बिना 
मुह में नही आ गिरता, एक वार यदि उद्यम से कार्य सिद्ध न 
हो तो दूसरी वार, तीसरी वार पुन. पुन उद्यम करते रहने से 
कार्ये भ्रवश्य सिद्ध होता है ।” 

ये लोग इसके आगे और भी कहते है कि, “कर्म तो पुत्र है, 
उद्यम का फल है, उद्यम उसका पिता है। उद्यम ने ही कर्म 
किये है और उद्यम से ही वे दूर होते है । हृढप्रहारों ने हत्याएँ 
करके घोर कर्म उपाज॑न किये थे, फिर भी छ महीने के उच्चम 
से उसने सभी ऊरमें समाप्त कर दिये 0 

उनकी मान्यतानुसार 'उद्यम की शक्ति अपूर्व है, बूद दूद 
से सरोवर भरता है, एक एक ककड से मेड बधती है, ईंट ईंट 
से गिरि जैसे गढ बनते है, यह सब उद्यम की जक्ति का ही 
प्रभाव है । उच्चम से ही अर्थ, उद्यम से ही काम, उद्यम से ही 
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धर्म श्रौर उ ही मोक्ष भो मिलता है। विद्या झीर कला 
भी उद्यम से ही सिद्ध होती है । 
इन उद्यमवादियों के कथानसार इस जगत में बेवल 


उच्चम ही एक भान्र कारण है, और ससार के सभी कार्य केवल 
उच्चम के वशवर्त्ती है । उतके मतानुसार, 'उच्चयम को छोडकर 
ठाको सभी कारण निकम्मे, निरर्थक,श्र्थहीव एव नपु सक है ।' 

उस तरह अब हमने इन पाँच कारणो को अलग अलग 
त्प में और प्रत्येक कार्य के लिए केचल एक ही कारण को 
मानने वाले महागयों की युक्तियों को जान लिया। 

तदुपरात, एक ही कारण को मानने वालो के श्रतिरिक्त 
ऐसे भी वर्ग है जो पाँच कारणो में से दो दो के युग्मो को 
मानते हैं । कोई प्रारव्ध और पुरुपाये के मेल को कार्य का 
कारण मानते हैं, तो कोई उद्यम के साथ निवति को जोइने हैं, 
दूसरे ऐसे भी ह थो प्रारव्ध, कर्म और भवितव्यता के त्रिवेणी 
सभम मे विव्वास रखते हैं । 

परन्तु इस विषय में पर्याप्त जाँच करके, पर्याप्त प्रमाण 
प्राप्त करके. सभी आधारो तथा लक्षणों की परीक्षा करके, 
तथा सर्वेत्र भगवतों के कथन को साथ लेकर जैन दार्जनिको ने 
इन पाँचो कारणो को एक समूह मे प्रस्तुत किया है। उनका 
ऊथन है कि, “सामान्वतया, जब तक ये पाँचों कारण एकत्रित 
नही होते तव तक कोई कार्य नही होता ।” उनकी वाल सर्वेथा 
सत्य तथा भलीभांति समभने योग्य है । अब हम जैन तरत्त- 
वेत्ताओ का अभिपष्राय अत्यंत ध्यान पूर्वक देखेंगे । 

पाँच कारणवाद --हम पहले देख चुके हैँ कि प्रत्येक वस्तु 
के गुणधर्म की और कार्य-कारणभाव की परीक्षा करने की 
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जैन तत्त्ववेत्ताओं को पद्धति अनोखी श्रौर निराली है । वे वस्तु 
के किसी एक अत में एक स्वरूप मे--एकान्त भे नहीं मानते । 
उनकी हृष्टि अनेकान्त' है। इसलिए इस वियय में उसका कथन 
है कि, “किसी भी एक ही कारण में सब कुछ होता है, ऐसा 
कहना 'एकात सूचक' है । एकात मिथ्यात्व है, और अनेकात 
सम्यक्त्व है ।' 

कार्य कारण के विपय में वे कहते है कि -- 

“पाँच अँगुलियाँ, या दो हाथ इकठठे होते है तभी कार्य 
होता है। हाथ के विना कुछ पकडा नही जाता, तो पैरो के 
बिना चला नहीं जाता | दो हाथो के बिना ताली नही वजती । 
जिद मे आकर किसी भी एक ही वस्तु या कारण को महत्त्व 
देने से कोई अर्थ नही निकलता ।” 

“हम सेनापति को युद्ध में विजय प्राप्त करने का श्रेय तो 
देते है, परन्तु अकेले सेनापति से युद्ध नही जीता जाता । 
सेनापति का युद्ध कौशल, सेना की शक्ति, अनुशासन, हथियारों 
की विशिष्टता, साधन सामग्रो की विपुलता, पूर्ति की सुरक्षित 
व्यवस्था और आखिर में जनता का पीठवल, इन सब की 
आवश्यकता होती है | यह सब होते हुए भी युद्ध के उद्देश्य 
की घर्मपरायणता का भी इसमे महत्त्व होता है ।” 

'सूत के धागे से कपडा वनता है | परन्तु उससे पहले 
कपास का वोना, उगना, डोडी में से रूई का निकलना, उसमें 
से सूत तैयार करना, श्रौर उसके बाद सूत की जात, (वतु का 
स्वभाव) जुलाहे का उद्यम, काल का क्रम, मिलमालिक का 
भाग्य, आदि सभी श्रगो का सहयोग होता है। अरे, इन सब 
वातो के वाद भी पहनने वाले का प्रारूघ न हो तो बना 
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बनाया कपडा भी श्राग या अच्य किसी कारण से-जिसे 
/ 80६ ० ४७ 00एश7गरा0०॥६ 07 90ए700706'-पुल्तानी- 
आसमानी--कहते है--व्यर्थ जाता है। इसमे भी यदि भवि- 
तब्यता हो तो हो कपडा तेयार होता है। यदि भवितव्यता 
(नियति) का सहयोग न हो तो उसमें भी अनेक विधष्न आत 
है, काय नही वन पाता ।' 

जैन तत्त्ववेत्ताओ ने एक बहुत सुन्दर दृष्ठान्त देकर सम- 
फाया है कि थे पाँचो कारण किस प्रकार एक साथ काम 
करते है । 

“नियतिवज्ातु जीव लघुकर्मी वत कर निगोद से बाहर 
निकलता है, पुण्यकमं से मनुष्यभव श्रौर सदग्रुरु का योग 
आदि सामग्री प्राप्त करता है, भवस्थिति का परिपाक होने पर 
जीव-वीरय उल्लसित होता है, भव्य स्वभाव होने पर वह भव्य 
जीव पुरुषार्थ से तथा कालवल से शिवगति प्राप्त करता है ।” 

यही दृष्टान्त एक श्रन्य प्रकार से भी प्रस्तुत किया जाता 
हैः--“भवितव्यता के कारण जीव निगोद से बाहर निकलता 
है, स्वभाव तथा काल के सहयोग से चरमावतें मे आता है, 
चरमावत मे कम के द्वारा उसे धर्म-पुरुषार्थ के लिये आवध्यक 
पच्चेन्द्रियत्व आदि सामग्री प्राप्त होती है, और इस सामग्री से 
युक्त श्रात्मा भ्रव पाँचवे कारण-ैुरुषार्थ के द्वारा ही मोक्ष 
भार्गे की साधना करता है, उस मार्ग पर प्रयाण करता है ।” 

यहाँ नियति भ्रथवा भवितव्यत्ता-हप एक कारण द्वारा 
जीव का निगोद में से बाहर आने का कायें होता है ॥ वहा से 
वाहर आने के वाद, मनुष्यभव आदि प्राप्त कराने वाला पुण्य- 
कर्म, सो कर्म नामक दूसरा कारण है। भव स्थिति का 


शहर 


परिपाक काल नामक तीसरा कारण है। जीव का ऊध्वेगामी 
स्वगुण-स्वभाव चोया कारण हे, आत्मा का चिपके हुए कर्म 
रूपी भल को घोकर सपुर्णतया कर्मम्ुक्त होने के लिये उसका 
पुण्पाथे पॉचवाँ कारण है । 

इस प्रकार भवितव्यता के द्वारा जीव नियोद में से बाहर 
निकला, स्वभाव से वह ऊर्ध्वगामी बना, कर्म से उसे सामग्री 
तथा सुविधाएँ मिली, उद्यम से वह मुक्ति के मार्ग पर आगे 
बढा, और काल का परिपाक होने से वह आत्मा मुक्त हुश्रा । 
इससे स्पष्टतया समझ भें आएगा कि श्ात्मा की मुक्ति के एक 
कार्य के बनने मे उपयु क्त पाँचो कारण एकत्रित हुए तभी 
कार्य बसा | 

ऊपर 'निगोद' तथा 'चरमावर्त' दो बब्दो का प्रयोग 
हुआ है । उनका कुछ परिचय प्राप्त कर ले । 

जैन तत्त्वज्ञानियों को मान्यतानुसार अनन्त कालचक्र व्य- 
तीत होने पर एक 'पुद्गल परावते काल' झ्राता है। जीव के 
ससारवास का यह अ्रतिम 'समयवर्ती भ्रमण है। इसे “चरमा- 
वर्तें' त्ाम दिया गया हैं। निगोद मे से निकले हुए जीव को 
चरमावर्त में आते सामान्यतया श्रनन्तकाल लगता है | इस 
विषय में अधिक जानने की रुचि हो तो उसका ज्ञान तज्न 
(विशेषज्ञ) महाचुभावों से प्राप्त करता चाहिए । 

दूसरा शब्द 'निगोद' हैं। णह बहुत उपयोगी तथा सम- 
भने योग्य शब्द है। इसे समभने-समभाने के लिये 'जीव- 
विपयक विचारों का--जीव तत्व विचार का-सारा शास्त्र 
यहा खोल करु घरना पड़े । इसके लिये ग्रन्थ को श्रत्यन्त 
विस्तृत बनाना पडे, साथ ही ऐसे करने मे विपयान्तर हो 
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जाता है। फिर भी, च्रूकि इस गव्द से हमारा सपर्क हुआा है, 
इसलिये इसकी सक्षिप्त जानकारी हमे प्राप्त कर लेनी चाहिए। 
जैन तत्वज्ञान के अनुसार एकेच्द्रिय से प्वेच्रिय तक के 
जितने जीव इस ससार मे है, वे सव निगोद में से आये हुए 
हैं। 'निगोद' अर्थात्‌ अनन्त सुक्ष एकेल्रिय जीवों का एक 
शरीर । इस लोक में ऐसी अ्सख्य निगोदे है। एक एक मे 
अनन्त जीव भरे हुए है, और ऐसी अ्रसख्य निगोदों भे अन्ता- 
ननन्‍त जीव विद्यमान है | 
“नियोद में रहे हुए जीव अत्यल्प चैततन्ययुक्त, तथा किसी 
भी प्रकार की विशेष सामग्री या विशेष पुरुषार्थ को अनुकूलता 
से रहित 'समान कर्मी होते है । 
जितने जीव सव कर्मो को क्षय करके इस ससार मे से 
मोक्ष में जाते है, उतने जीव निगोद में से बाहर निकलते है-- 
ससारचक्र का यह नियम है। तीनो कालो में सोक्ष जाते 
वाले जीवो की सख्या से अनन्तगुने जीव एक एक निगोद में 
रहे हुए है । इस कारण, मोक्ष का सार्ग सतत चालू रहते हुए 
भी यह ससार-कभी, किसी भी समय-पूर्णतया रिक्त नही होता।' 
“यद्यपि निगोद के सभी जीव श्रत्यल्प चेतन्य वाले तथा 
किसी प्रकार की विशेष सामग्री या विगेष पुरुषार्थ की सुविधा 
से वचित है, तो भी उनका वहाँ से वाहर निकलने का कार्य 
नियति या भवितव्यता का वश्चवर्ती है-अश्रर्थात्‌ भवितव्यता 
के कारण वे निगोद से बाहर निकलते हैं ।' 
जैन तत्त्ववेत्ताओं ने जीव विषयक जो निरूपणा किया है, 
उसके समान सूक्ष्म विवरण अन्य किसी तत्त्वज्ञान मे नही 
मिलता । विशेषत॒ निगोद के जीवो के विषय में जैन दा्श निको 
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ने जो बाते बताई है, वे सामान्यतया श्रगम्य है, ऐसा बहुतो 
को लगता है । परल्तु आधुनिक वैजानिकों ने इसका समर्थन 
किया है।वे भी मानते है कि समस्त अ्वकाण सूक्ष्म 
जीवों से भरा हुआ है। आधुनिक वैज्ञानिकों ने ऐसी खोज 
की है कि 'इस ससार में ऐसे सृक्ष्म जीव भी है जो एक लाख 
से श्रधिक सस्या में एक सुई को नोक पर बडे मजे से, विलकुल 
भीड किये बिना, आराम से वंठ सकते है ।' वैज्ञानिकों ने इस 
जीवो को 'थेक्सस' नाम दिया हे । 
इससे स्पष्ट होता है कि जैन तत्त्ववेत्ताओं मे निभोद की 
तथा निगोद मे रहते हुए जीवो की जो वात्त कही है वह सत्य 
एवं प्रमाणभूत है। “जीव-विचार' का यह विपय श्रत्यन्त 
रसप्रद है, उसका अ्रध्ययन करते पर विशेप विश्वास होगा । 
जिन्हे स्थावर, त्रस, सूक्ष्म, वादर आ्रादि जोवों के विपय 
में अधिक जानने की इच्छा हो उन्हें इस विपय का साहित्य 
प्राप्त कर पढता चाहिए, अथवा किसी विशेषज्ञ (तज्ज्ञ) पुरुष 
का सपर्क साधना चाहिए । 
अब हम पुन. मूल विषय पर आते है | ऊपर दिये गये 
निगोद के जीव के दृष्ठात पर से हमें मालुम हुआ कि पाँचो 
कारण एक साथ मिलकर किस प्रकार एक कार्य को पूर्णो 
करते है। परन्तु यह तो बहुत उच्च भूमिका की बात हुई । 
अब हम एक सीधा सादा, और बुद्धिगम्य हृष्टान्त लेते है । 
(हम कपड़े की एक नयी मिल वनाना चाहते हैं। इसके 
लिए प्रारब्ध से प्राप्त लक्ष्मी (पूज्नी) उद्यम से तैयार की हुईं 
योजना तथा इस उद्योग के सचालन में कुशल हो, ऐसे गुण- 
स्वभाव वाले टेकनीशियन तथा मजदूर और उत्त सबका 
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सम्मिलित पुरुषार्थ या उद्यम---इस प्रकार 'फर्म, उद्यम तथा 
स्वभाव ये तीन कारण एकत्रित होने पर कार्य का प्रारभ 
होता है । फिर भो काल परिपक्व हुए बिता मिल में से कपडा 
बच कर बाहर नही ज्राता । मिल के लिये मकान बनाने मे, 
यन्त्र-सामग्री आ्रादि प्राप्त कर उसे स्थापित करने में तथा 
श्रनेक प्रकार की विधियों (?:0८४४४) की पार करके कपडा 
तैयार करने मे समय तो अ्रवब्य लगता है। 08छञॉंफा, शुक्मा- 
पराए8,007४॥ प९७070,79786607,/ रह 007, 0 %०९९प- 
8707, ?/00९587 8, िए४)॥70 ९, पूजी, नियोजन, इमारत, 
यत्रो की स्थापना, व्यवस्था, कार्यसचालन, विधि,भ्रन्तिम पूरुता- 
आदि कितनी सारी वातो की आवश्यकता होती है  तदुपरान्त 
इन सब में निपुणाता होनी चाहिये । 

यह सब होते हुए भी, सब प्रकार की सुविधाओं के बाव- 
जूद, यदि भवितव्यता का साथ न मिले तो वना-बनाया खेल 
विगड जाता है ।' 

इस प्रकार पाँचो कारणो का सहयोग जब तक नही मिलता 
तब तक कपास में से कपडा,घास में से दूध,गेहूँ में से रोटी,धान 
में से भात, गन्ने मे से शक्कर, या खान के सुवर्ख-युक्‍्त पत्थर 
में से श्रलकार नहीं बनते । 

इसी प्रकार जडकारय हो चाहे चेतनक्रार्य, किसी भी कार्य 
के पीछे पाँचो कारण अ्रवध्य होते है। कोई भी एक कारण 
अकेले ही, कोई कार्य पुर नही कर सकता | इतना जरूर है 
कि कोई भी एक कारण प्रधानत मुख्य भाग लेता हुआ दिखाई 
दे सकता है, परन्तु जब तक ये पॉँचो इकट्ट नहीं होते तब तक 
कोई कार्य सिद्ध नही हो सकता । यहाँ एक बात भलीमभाति 


रु 


जब 
पिया, 
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ध्यान भे रखती चाहिए कि अवस्था या प्रसग के अनुसार किसी 
भी एक कारण को प्रधानता मिलती है। 

दूध में जामन डालने से दही वन गया, इसमें जामन डालने 
का उद्यम मुख्य कारण हुआ । परन्तु अकेले उद्यममात्र से दूध 
का दही बन गया, ऐसा कोई नहीं मानता । यदि ऐसा ही होता 
तो दही कभी न विगडता । इसी तरह हर एक कार्य के विषय 
में समभिये । 

जैन तत्त्वज्ञानी अनेकातवाद की हृष्टि श्रपना कर कहते है 
कि, व्यवहारहप्ट्या, जब जिस कारण को श्रागे करते से उद्यम 
को पोपण और चित्त को समाधान मिले, तव उस कारण को 
आगे करना--यह श्रनेकातवाद का यथार्थ उपयोग है | परन्तु 
किसी भो एक ही कारण को पकड कर बैठ जाना, दूसरे किसी 
भी कारण की उपयोगिता स्वीकार करने से इन्कार करना, 
अज्ञान का सूचक है, मिथ्यात्व हे, दुराग्रह'है, राग ह्व प की वृत्ति 
को पोपनेवाला है और एकान्तवाद है | इसी तरह एकातवाद 
श्रज्ञान है, मिथ्यात्व है,दुराग्रह है और रागह्वेष की वृत्ति को पोपने 
वाला है। जिस कारण को भआगे करने से आलस्य या चित्त के 
असमाधान का पोषण हो उस कारण को आगे करना भी 
मिथ्यात्व--एकान्तवाद है। 

अनेकातवाद 'सम्यक्त्व' है, 'नान' है, वह निराग्रहिता, 
तथा समता को पुष्ट करता है। यही जीवत का एक सच्चा 
मार्ग है। यह बात अनुभवश्तिद्ठ हे । ऊपर बताये हुए पाँचो 
कारणो का यह 'पच कारणवाद' अनेकातवाद का ही एक 
अग है । + 

पाँच कारणो के विषय में अलग अलग कारणवादियो की 
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जो भिन्‍न भिन्‍न युक्तियाँ हैं, उनके विरोध मे, तथा पचकार- 
ण॒वाद के पक्ष में बहुत विस्तार से कहा या लिखा जा सकता 
है । परन्तु पाठको की विवेकबुद्धि तथा ग्रहणश्ञक्ति के प्रति 
पूर्णतया श्रादर एव विश्वास रखते हुए हमने यहाँ इतनी सक्षिप्त 
विवेनना ही की है । 

अब हम 'सात नय, प्रमाण तथा निक्षेप के विषय मे विचार 
करने के लिये आगे बढेगे । 


नयविचार-प्रमाण ओर निक्षेप 


नय के विषय में विचार करने के पहले 'नय' शब्द का 
अर्थ हम भ्रच्छी तरह समझ ले। यह जैन तत्त्वज्ञान का एक 
पारिभाषिक शब्द है। इसका सामान्य श्र्थ नान' होता है । 
परन्तु यहाँ यह ज्ञान! अपने विज्ञाल श्रथ में प्रयुक्त नही हुआ 
है, सीमित भ्रर्थ में प्रयुक्त हुआ है । 

किसी भी वस्तु को समभने के लिये किसी न किसी प्रकार 
के ज्ञान की आवश्यकता होती है । स्कूलो भे भिन्‍त भिन्‍न विषय 
पढाये जाते हे, उनमे से प्रत्येक किसी एक ज्ञान का विपय 
होता है। 

जैन तत्त्ववेत्ताओ ने 'नय' शब्द की एक व्याख्या दी है। 
वे कहते है -- 

“जो किसी भी वस्तु का एक गुण, धर्म या स्वरूप सम- 
भाता है वह “नया है । 

पहले हम देख चुके है कि वस्तु के अनेक गरुणधर्म होते है। 
जैन शास्त्रकारों ने वस्तु के सब भिन्‍न भिन्‍त गरुणो को ग्रलग 
अलग रीति से समभने के लिए सात अलग २ 'नय बताये है । 
इसलिये जब हम यहाँ नय को बात करते है तब 'सात नय 
का उल्लेख करते है, ऐसा समझना चाहिए। इसका विजेष 
अर्थ यह हुआ कि एक ही वस्तु के सात भिन्‍्त-भिन्‍न स्वरूपो 
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को, गुणों को या धर्मों को जावने पहचानने के लिये सात 
अलग अलग नयो का उपयोग किया गया है ॥ 

'नय' के दो उपयोग है--एक 'ज्ञानात्मक' कहलाता है, जो 
खुद के समभने के लिये होता है, दूसरा “वचनात्मक' अर्थात्‌ 
दूसरो को समभाने के लिये । 

नया को हम 'स्थादवाद! को समभने का व्याकरण कह 
सकते है। प्रत्येक भाषा का अपना अपना व्याकरण होता है । 
यदि सस्कृत भापा अच्छी तरह सीखनो हो तो सबसे पहले 
उसके व्याकरण का अध्ययन करना पडता है। जब एक वार 
व्याकरण का ज्ञान अच्छी तरह हो जाता है तब इस महान्‌ 
वाड मय को समभने-समभाने में हमे कोई कठिनाई नही होती। 

इसी प्रकार अनेकातवाद-तत्त्वज्ञान को भली भाँति समभने 
की जिस स्यादुवादपद्धति का हमने उल्लेख किया है, उस 
पद्धति को समभने का यह एक व्याकरण है, ऐसा कहना 
अत्युक्ति न होगा । यदि हम इसे समस्त अनेकान्तवाद को सम- 
भने का व्याकरण माने तो भी अनुचित नही है । 

स्थाद॒वाद के साथ 'तर्या रूपी व्याकरण का सम्बन्ध हम 
पहले समझ ले । आलकारिक भाषा में, उपसा देकर यदि यह 
वात समभानी हो तो हम कहेंगे कि 'नय' 'तदो” की तरह है, 
और स्यादुवाद' 'समुद्र' की तरह । जिस प्रकार सब नदियाँ 
समुद्र मे जा मिलती हैं, उसी तरह सभी नय स्थादुवाद रूपी 
महासागर मे मिल जाते है । स्थादवाद का पूर्ण दर्शन हम नय 
के द्वारा कर सकते है । इसीलिये जैन आगमो को 'स्यादुवाद- 
श्र तमय' माना गया है। 
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ये सात नय जो हैं वे सब प्रत्येक वस्तु के लिये श्रपना 
अपना अभिष्राय रखते है। इन सातो के अ्रभिप्राय एक दूसरे 
से भिन्न होते हुए भी ये सभी नय एकत्र मिल कर स्यथाद्वाद- 
अत रूपी आगम की सेवा करते है। इस बात को अ्रच्छी तरह 
समभने के लिये हम किसी राज्य के आय और व्यय के दो 
विभागों का उदाहरण लेते है । 

आय विभाग केवल आमदनी करता है| व्यय विभाग 
कैचल खर्च करता है। ये दोनो विभाग परस्पर विरोधी गुण- 
धर्म वाले होते हुए भी, साथ मिलकर राज्य की सेवा ही करते है । 

किसी बेक में जाइये । वहाँ रुपये लेने वाला कोपाध्यक्ष 
(86०७ ंा॥8 08॥60) और रुपये देते वाला कोपाध्यक्ष 
(?9शाए 0४४४०)एक दूसरे से विलकुल विपरीत कार्य करते 
है, फिर भी दोनो व्यक्ति बेक की सेवा ही करते है । 

इसी ग्रथं मे--ये सातो तय परस्पर विरोधी अ्रश्निप्राय 
रखते हुए भी, साथ मिलकर स्थादुवाद तत्त्वज्ञान की सेवा ही 
करते है। एक हो राज्य के भिन्न स्वभाव वाले तथा एक 
दूसरे का विरोध करने वाले सेवक उस राज्य की सेवा करते है, 
उसी तरह ये सातो तय समग्र रूप से स्थादृवाद के सेवक ही है 

स्थादवाद और नय के बीच का सवध हमने सि्ु और 
बिदु जैसा कहा है | विंदु समुद्र नही है, तो समुद्र से भिन्‍न भी 
नहीं है। वह समुद्र का एक अश है । इसी तरह नय स्थादवाद 
से भिल्न नही है, स्थादुवाद-रूप भी नही है, स्यादवाद का एक 
अंग है । 

हम ऊपर कह चुके है कि नय वस्तु के अ्मुक स्वरूप था 
गुण, धर्म का ज्ञान देते है | तो अब ज्ञान प्राप्त करने की पद्धति 
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का भी विचार कर लेना चाहिए। इसके लिए जब तत्वज्ञा- 
नियो का एक वाक्य हम यहाँ उद्धृत करते है -- 

/ प्रमारानयरधिगम ४ इस वावय का अर्थ है, किसी 
भी वस्तु का ज्ञान दो प्रकार से होता है एक तो प्रमाण से 
दूसरा नय से । इस वाक्य में प्रमाण और नये अलग-अलग 
बताये गये हैं, परन्तु "नय” का विपय “प्रमाण” का भी 
विपय हे । 

शास्त्रकारों में भय को प्रमाण का एक अंश माना है । 
प्रमाण मे भी यह आगाम अ्रथवा श्रुत (वस्त्र) प्रमाण का 
अ्रग है | यहाँ चूंकि हम प्रमाण की वान वीच मे करने लगे 
है, तो प्रमाणु को भी ठीक तरह समझ ले । 

प्रमाण का अर्थ हैं 'सबूत' (?70०) । जिसके द्वारा वस्तु 
नि सन्देह, ठीक-ठीक जानी जा सके श्रौर समझ में आवे, उसे 
प्रमाण कहते 

'मति, श्रुत, अवधि, मन पर्यव और केवल--इस प्रकार 
जैन तत्त्ववेत्ताओं ने जो पाँच ज्ञान फहे है उन्हें-- जान स्वय 
एक प्रमाण होने के कारण--प्रमाण के तौर पर भी माना 
है । पाँच ज्ञान विपयक एक स्वतन्त्र प्रकरण आने वाला है, 
इसलिए यहा उनका केवल उल्लेख करके हम आगे बढ़ते हैं । 

न्यायदर्शन में चार प्रमाण बताये गये है। इसमें दो 
प्रमाण मुख्य हैं, 'पत्यक्ष और परोक्ष'। परोक्ष प्रमाण के तीन 
विभाग बताये गये हे । (प्रत्यक्ष! तथा 'परोक्ष' शब्दों का अ्र्य 
तो भीतर समझ में आने जेसा सर्व सामान्य है। परोक्ष प्रमाण 
मे-(१) अनुमान (२) उपमात (३)आगम (श्रुत) ये तीन 
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विभाग है । इन सब को क्रमश निम्नानुसार प्रस्तुत किया 
जाता है -- 

(१) प्रत्यक्ष प्रमाण । 

(२) भनुमान प्रमाण । 

(३) उपमात्त प्रमाण । 

(४) आगम (शास्त्र) प्रमाण । 

अब हम इन चारो प्रमाणो को क्रमश सममने का 
प्रयत्न करेगे । 

प्रत्यक्ष प्रमाण -आँख, कान, नाक, जीम और त्वचा--ये 
हमारी पाँच इन्द्रियाँ हैँ । इन पाँच इन्द्रियों तथा मन के 
द्वारा हमे वस्तु का बोघ होता है, वस्तु को हम समझ 
सकते है। इसे प्रत्यक्ष प्रमाण कहते हैं। उदाहरणाथ्थ, 
यदि हमारे हाथ मे एक फूल आधे तो उसप्के रूप, गध, 
रग, आकार आदि का हमे जो ज्ञान होता है वह प्रत्यक्ष 
प्रमाण है । वह फूल हमारे हाथ मेन भी हो, हम उसे 
देख न सके, ऐसे कही नजदीक रखा हो, तो भी हम उसकी 
गध का अनुभव कर सकते है। इस प्रकार नाक से गध का जो 
ज्ञान होता है वह भी प्रत्यक्ष प्रमाण है। 

यहाँ, हमारी इन्द्रियों के साथ वस्तुओ का जो सयोग 
होता हैं उसे हम प्रत्यक्ष अनुभव कहते है । जीभ के साथ 
स्वाद का, नाक के साथ गघ का, कान के साथ आवाज का 
जब सवध होता है, तब प्रत्येक वार हमे उसका ज्ञान होता है। 

इन्द्रियो और मन के ह्वारा हमे जो ज्ञान होता है उसे जैन 
दाशनिको ने 'साव्यवहारिक प्रत्यक्ष! नाम दिया है। इसके भी 
चार भेद है । इन चार भेदो के लिये जैन दर्शन में चार पारि- 


श्श्रे 


भाषिक छब्द हे--अवग्रह, ईहा, अपाय, और धारणा । इन्हे 
हम अस्पष्ट भास, ईपत्‌ दर्शन, निर्णय और स्मरणाकन भी 
कह सकते है । 

दूर से कोई वस्तु दिख्लाई दे और हमे ऐसा लगे कि कुछ 
है, यह (अवग्रह) अस्पष्ठ भास है। नजदीक आने पर हमे 
समझ मे आने लगता है कि वह क्‍या है ? यह(ईहा) ईपत्‌ दर्शन 
है। समझ में आने पर वह 'अम्रुक ही' है ऐसा निश्चित होना 
(अपाय) निर्णोय है । वाद में हमारे मन-प्रदेश मे उसका इस 
प्रकार अकित हो जाना कि कभी भी वह हमें याद आ सके, 
(धारणा) स्मरणाकन है । | 

उदाहरणार्थ-मान लीजिए कि दूर से कोई मनुष्य जैसी 
आकृति दिखाई देती है--यह अस्पष्ट भासया 'श्रवग्रह' है। 
नजदीक आने पर मालूम होने लगता है कि वह पुरुष है--यह 
ईपत्‌ दर्शन अथवा 'ईहा' है । इसके वाद “वह पुरुष ही है, स्त्री 
नही है” ऐसा निव्चय होना निर्णय अथवा 'अपाय' है। झौर 
बाद में हमे वह पुरुष फिर कभी मिले तब हम उसे पहचान 
सके, इस प्रकार से हमारे मन प्रदेश मे भकित हो जाना 
स्मरण अथवा धारणा है। यहाँ एक बात ध्यान मे रखनी 
चाहिए कि साव्यवहारिक प्रत्यक्ष के अन्तर्गत धारणा नामक 
भेद के अनुसार वर्तमान में देखे हुए पुरुष का चिन्न हमारे मन 
में अ्रकित हो जाता है तव तक बह प्रत्यक्ष प्रमाण का भेद 
है। परत्तु भविष्य मे जब हम उसे देखने पर स्मरण से पहचान 
लेते है, उस समय उस प्रकार पहचानना परोक्ष प्रमाण के 
अन्तर्गत है। 
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अनुमान प्रमाण --लिंग से लिगी का जो ज्ञान होता है, 
श्र्थात्‌ किसो एक वस्तु के द्वारा दूसरी वस्तु का जो नाव होता 
है वह अनुमान प्रमाण है। उदाहरणार्थ-विशेष प्रकार की 
बास आने पर हम जो निर्णाय करते है कि कुछ जल रहा है 
वह अनुमान प्रमाण है। यदि हमारी आँखों से दूर श्रास- 
पास में कही कपड़ा जलता हो तो हमे विशेष प्रकार की वास 
आती है, सबका ऐसा अनुभव है। इस वास पर से 'कुछ जल 
रहा है ऐसा निर्णय जो किया गया, उसमें अनुमान काम कर 
रहा है । जब हमे अपने पडोस के घर मे से या दूर से घुश्राँ 
निकलता दिखाई देता है, तो उससे हम ऐसा निर्णय जो कर 
लेते है कि वहाँ आग होनी चाहिए, सो अनुमान प्रमाण के 
द्वारा ही होता है। दूर-दूर कही श्राग की लपटे देख कर हम 
समभ जाते है कि वहाँ आग लगी होगी । जब हम ग्राग बुझाने 
वाले बम्बे को घटा वजाते बजाते तेजी से जाते हुए देखते हे 
तब भी हम मान लेते है कि किसी स्थान पर श्राग लगी हे । 
' दूरसे शहनाई या वेड की आवाज सुनकर भी हम सोचते 
हैं कि कोई उत्सव है। यह सब अनुमान प्रमाण माना जाता 
है। यह अनुमान प्रमाण दूर की किसी भी वस्तु या विपय के 
सवन्ध में निर्णय करने मे हमारी सहायता करता है। दूर! 
के दो प्रकार है, एक 'काल की दृष्टि से दूर” श्र्थात्‌ भूतकाल 
या भविष्य काल से सम्बन्धित' और दूसरा क्षेत्र की दृष्टि से 

दूर श्र्थात्‌ हमारे स्थान से दूर । 
इसी प्रकार सूक्ष्म वस्तु का ज्ञान भी अनुमान प्रमाण से 

हो सकता है । 


श्ध्श 


उपमान प्रमाण --साहश्य ज्ञान के द्वारा जो ज्ञान होता 
है उसे “उपमान प्रमाण” कहते है। उदाहरणार्थ-हमारे यहाँ 
एक मेहमान श्राते है । वे हमारे आँगन में एक गाय बधी हुई 
देखते है । गाय को देखकर वे सज्जन कहते है कि 'हमारे 
प्रदेश मे भी ठीक गाय जैसा ही एक जानवर होता है, जिसे 
तील गाय (रोक) कहते है । इसके वाद कभी उक्त सज्जन के 
प्रदेश मे जाने का प्रसग आने पर हम वहाँ ऐसा एक प्राणी 
देखते है जो गाय नही परन्तु गाय का जैसा है । उक्त महाशय 
की कही हुई वात उस समय हमे याद आती है कि गाय के 
समान रोक होता है (गौरिव गवय ) | इस पर से हम 
निर्णय कर लेते है कि “यह प्राणी रोक (नील गाय) है ।' यह 
उपमान प्रमाण का उदाहरण हुमझ्ना । 


आगस प्रमाण -श्राप्त (श्रद्धा रखने योग्य श्रद्धे य तथा 
प्रामाणिक ) पुरुषों के वचन, कथन या लेखन से हमे जो बोध 
(ज्ञान) होता है वह आगम प्रमाण कहलाता है। सामान्यतः 
गब्दो के श्राधार पर जो ज्ञान होता है उसे श्रुत प्रमाण कहते 
हैं। श्रागम को श्रृत का एक अभय साना गया है। 


आगम प्रमाण में हमे श्रद्धा का उपयोग भी करना 
पडता है । भास्त्रों मे जो जो बाते दर्णायी गई है, उनको स्वीकार 
हम करते है, सो शास्त्रप्रमाण के द्वारा ही करते है। 
आगमो (थास्त्रो) के विपय में एक महत्त्व की वात 
यह है कि, प्रत्यक्ष तथा श्रनुमान आदि प्रमाणो के विरुद्ध 
उनमे कुछ नही होता, और उनमे लिखित वचन आत्मविकास 
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पर एवं उसके मार्ग पर प्रकाश डालने वाले तथा थुद्ध तत्त्व के 
प्रतिपादक होते है । 

जैन तत्त्वजानियों ने आगम प्रमाण को सिद्ध प्रमाण 
माना है, क््योकि जिन्होंने यह ज्ञान दिया है वे वीतशग 
सर्वज्ञ भगवान थे । उन्होंने पूर्शज्ञात-केवलज्ञान-प्राप्त करने के 
बाद ही यह ज्ञान दिया है, और उन्होने दिया है, यही एक बडा 
प्रमाण है। राग, ह्वप और शअज्ञान-ये असत्य के सभाव्य 
कारण हैं। इनके दूर हो जाने के वाद अमत्य बोलते की गु जा- 
इश--सभावना ही नही रहती । श्रत जो वीतराग एव सर्वेज्ञ 
थे उन्होने जो कुछ भी कहा है वह जगत्‌ के हित के एक मात्र 
उद्देश्य से ही कहा है । 

शायद कोई ऐसा प्रदन पूछेगा कि 'वे सर्वत्र ही थे इसका 
क्या निः्चय है ? और इसका भी क्‍या निश्चय है कि उन्होने 
जो कुछ कहा सो सव सच ही है ? 

जिनकी बुद्धि का पर्याप्त विकास हुआ हो उन लोगों के 
लिये अपनी बुद्धि के उपयोग से वीतराग भगवान के कथन की 
यथार्थता समझता कठिन नही है । फिर भी, यह झुख्यत् तो 
श्रद्धा का विपय है । हम जीवन के छोटे बडे सभी कार्यो में 
श्रधिकाशत श्रद्धा पर चलते है। हमे अपने माता पिता के 
द्वारा उनके माता पिता या दादा दादी के विषय में जो जात- 
कारी मिलती है उस पर हम अविश्वास नहीं करते । उन 
बातो को हम श्रद्धापूवंक सच मान लेते है । इस तरह श्रद्धा 
रखने से हम ठगे नही जाते । तो जिन सर्वज्ञ भगवतों ने 
अनेकान्तवाद जैसे अदुगुत तथा अ्रप्रतिम तत्त्वज्ञान का बोध 
दिया है, श्लौर जिनके कहे हुए बहुत से वचनों को आधुनिक 
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वेज्ञानिको ने प्रयोगशालाओ में जाँच कर सिद्ध कर दिखाया है, 
उनके दशशाये हुए आगमो (शास्त्रो)पर अश्रद्धा रखने का कोई 
उचित कारण हमारे पास नही है। 

चारो प्रमाणो के विषय में साधारण जानकारी देने का 
कार्य पूर्ण करके आगे बढने से पहले इतना याद रखना जरूरी 
है कि इन चार में से प्रथम प्रमाण-प्रत्यक्ष प्रमाण--- 
हमे इन्द्रियो तथा मन के द्वारा बोध कराता है, जब कि बाकी 
तीन--दूसरा, तीसरा ओर चौथा--परोक्ष प्रमाण केवल मन 
तथा अन्य माध्यम के द्वारा ही हमे यथार्थ बोध देते है । 

ऊपर तीन प्रकार के परोक्ष प्रमाण बताये गये है । इन 
तीन के बदले उसके पाँच भेद भी किये जाते है । उन्हे स्मरण 
प्रत्यभिज्ञान, तक, अनुमान, श्र आागम कहते है । यहाँ हम 
उनके विवरण मे नही उतरेंगे, परन्तु जिन्हे इस विषय में 
दिलचस्पी हो उन्हे तज्ज्ञ (विज्ेषज्ञ) पुरुषो का सम्पर्क साधना 


चाहिए । | 
- पुन नयविषयक विचारधारा पर आते समय अब हमे 
यह बात याद रहेगी कि नय ऊपर बताये गये प्रमाणो के विषय 
के श्रश को ग्रहरा करते है। जैसा कि पहले निर्देश किया जा 
चुका है, नय व्याकरण के समान है । यदि सपूर्ण स्थादवाद 
को कोई अतेकातवाद के व्याकरण की उपमा दे तो सात नय 
'विभक्ति' की उपमा पा सकते है । हम नय को किसी भी नाम 
से पुकारे, यह बात अच्छी तरह समझ रखनी चाहिए कि “नया 
बडा महत्त्व का विषय है। 

यहाँ पर 'त्य! का जो थोडा सा विवेचन हुआ है, उसे 
देखकर शायद किसी के मन मे यह शका उत्पन्न हो कि प्रत्येक 
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सय वस्तु के एक ही स्वरूप की बात करता है, तो फिर उसे 
एकास्त या मिथ्याज्ञान क्यो नही कहा जा सकता ? 

इस प्रइन का साधारण समाधान तो पहले दिया ही गया 
है | फिर भी, इस प्रवत का ठीक उत्तर प्राप्त करके और विपय 
को समझ कर आगे बढे तो वाद भे चलकर किसी घका या 
फुतर्क को स्थान नहीं रहेगा। 

एकान्त कब कहा जा सकता है ? किसी एक श्रत्त से निर्णय 
करके, वस्तु के दूसरे स्वरूपो को स्वीकार करने से ही इन्कार 
कर दिया जाय तभी वह एकात अथवा मिथ्याज्ञान बनता है । 
नय के सम्बन्ध में ऐसा नहीं है । जब कि एक नये वस्तु के एक 
ही स्वरूप को ग्रहण करता है तब दूसरे नय के अनुसार बताये 
गये दूसरे स्वरूपो का इनकार नही करता । दूसरे नयो के द्वारा 
प्रस्तुत की जाने वाली बात, वस्तु का दूसरा स्वरुप--उसके 
प्रथम स्वरूप का विरोधी हो तो भी दूसरे नय के अनुसार उय, 
दूसरे स्वरूप को तथ्यरूप में मानने का वहू विरोध नही करता। 
जैसे कि 'सग्रह'! नय के वोध के श्रतुस्तार वस्तु का स्वरूप 
अ्रमुक' है ऐवा कहा जाता है तो उससे, 'नैगम' नय के श्रनुसार 
वस्तु का जो गुर धर्म कहा जाता है उसका विरोध या अस्वी- 
कार नही किया जाता। इसके विपरीत सातो नय वस्तु के जो 
भिन्‍न भिन्‍न स्वरूप बताते है, वे प्रत्येक नय में, गौणतया अपने 
अपने रूप में स्वीकृत ही है। अतएवं नयज्ञान मिथ्या साबित 
नही होता । 

दूसरी खास याद रखने की बात यह है कि, ये सव नय 
सस्थादबवाद के एक प्रग था अवयव के समान होने के कारण 
स्यादुवाद में रहे हुए स्या्त गब्द की छत्रछाया भे ही कार्य 
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करते है ।' 'स्थात्‌' शब्द का प्रयोजन, नयो की सापेक्षता चूचित 
करने के लिये भो है। परस्पर विरोधी ग्रुणधर्मों का एक ही 
वस्तु मे स्वीकार करने, श्रौर ऐसा करके उस स्वीकार को 
उचित एवं सत्य सिद्ध बारने के लिये ही 'स्थात्‌' छाब्द का 
प्रयोग किया गया है । यह पहले ही समझा जा चुका है कि 
यादवाद' सिद्धान्त की आवश्यकता तथा विशिष्टता इसी 

कारण है । 

नय की चर्चा करते हुए प्रमाण विपयक सामान्य जानकारी 
हमे मिल गई है । इसी प्रकार इस विवेचना को आगे बढाने से 
पहले दूसरी एक बात को समझ लेना उचित होगा । यह बात 
नये को समझने में प्रमाण की अपेक्षा अ्रधिक उपयोगी है । 

हम आगे देख चुके हैँ कि प्रत्येक वस्तु सामान्य एवं 
विशेष--यों उभय रूप में होती है। इसका यह श्रर्थ हुआ कि, 

जब हम किसी भो एक वस्तु की वात करते है, तव सामान्य 

ग्र्थ में उस वस्तु की वात करते है, या विशेष श्र्थ मे, इस पर 
ध्यान देता और दिलाना श्रावश्यक है । 

यदि वस्न के सामान्य श्रथवा विशेष अर्थ का खयाल किये 
बिना कुछ कहा जाय तो अर्थ का अनर्थ हो जाना बहुत सभव 
है । उदाहरण के तौर पर, किसी मार्ग पर चलते हुए हमे एक 
गपरिचित सज्जन मिल जाते है ओर बताते है कि, “आगे 
दाहिनी ओर का रास्ता बन्द हे | वह एक सामान्य अर्थ है । 
मरम्मत चालू होने के कारण बाहनो का आना जाना बन्द है 
ऐसा विशेष अर्थयूचक वाक्य प्रयुक्त न किया जाय तो सभवत 
हम लौट जाएंगे, और इस कारण हमारा कार्य विगडेगा या 
उसमे विलम्ब होगा । 
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एक दूसरा उदाहरण लीजिये । एलोपैथिक दवाइयों की 
बहुत सी शीक्षियो के लेवल पर “ ?0807* 'जहर' छपा हुआ्ना 
होता हैं । सामान्य अर्थ मे जहर शब्द का अर्थ प्राणघातक 
पदार्थ! होता है। हमे डाक्टर ने 'सिबाजोल' नामक दवाई 
लाकर श्रमुक ढंग से उसका उपथोग करने की सूचना दी। 
उसके बाद हम दवाई वाले के यहाँ यह दवाई लेने जायें, और 
उसके ऊपर 'पोइजन' शब्द पढ कर ही यदि लौट आयें तो अर्थ 


का अनर्थ होगा या नही ? इससे सवधित एक मनोरजक प्रसंग 
इस लेखक को याद है -- 


एक सन्तानहीन घनवान्‌ सज्जन का भतीजा डाक्टर बना। 
डाक्टर के चाचा को (उक्त धनवान सज्जन को) हृदय का 
कोई रोग था । डाक्टर ने अपने पास नमूने ($७00॥6) के तोर 
पर मुफ्त आई हुईं ॥7९०००४ 'निश्नोकोर' नामक दवा की गोलियों 
की एक ज्यीज्षी अपने चाचा को दी, जिससे चाचा को पैसे खर्चे 
न करने पडे । उन्हे यह सूचना दी कि, “जब सीने में दर्द हो 
तब इसमे से एक गोली पानी के साथ लेना ।” चाचा श्रग्रेजी 
दूसरी कक्षा तक पढे थे, और आयुर्वेदिक दवाइयो मे श्रद्धा 
रखते थे। विलायती दवाई लेने का उनका यह पहला प्रसंग 
था। शीक्षी पर छपा हुआ 'पोइजन' शब्द पढकर वे रोने लगे । 
किसी तरह चुप ही न होते थे । फिर अपने एक विश्वस्त मित्र 
से एकान्त मे मिल कर उन्होने कारण स्पप्ट किया -“जगजीवन 
भाई, देखा आपने ? मैने इस बावू को अपने खर्च से पढ़ा कर 
डाक्टर बनाया । अव इसके मन में यह पाप पैदा हुआ है कि 
जल्दो से मेरी सारी दौलत इसके हाथ में आ जाय । इसलिये 
मुझे जहर देकर मारना चाहता है |” 
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यह सुनकर पहले तो जगजीवन भाई चौके, परन्तु जब 
उन्हें सारी बात का पता चला तो हँस पड़े । चाचा ने समझे 
विना, कैसे अर्थ का अनर्थ कर दिया था । जब उन्होने चाचा 
को यह वात समझाई तव उनके (चाचा के) चित्त को भान्ति 
मिली | इस प्रकार, वस्तु और शब्द के सामान्य तथा विशेष 
प्र्थ का भ्रच्छी तरह ज्ञान न हो तो बहुत से विपयो में और 
खास तीर पर तत्त्वज्ञान सम्बन्धी उच्च भूमिका के विषय में 
अर्थ का अनर्थ होने जी सभावना होनी ही है। 

पुन मूल विपय पर भ्ते हुए अब इस बात पर अपना 
ध्यान आकर्तित करे कि जैसा कि पहले परिचय के प्रकरण में 
बताया गया है, शास्त्रकारों ने सात नयो को दो भागों में 
विभवत किया है। 

(१) द्रव्याथिक यहां द्रव्य! घब्द का अर्थ 'सामान्यो 
(6०॥0%॥)) समझता चाहिए। जब हम 'मनुष्य' या 'जानवर' 
बब्द का प्रयोग करते है, तव उनमें से 'सव मनुप्यो जैसा यह 
भी एक मनुष्य, या 'सव जानवरों जेसा कोई जानवर' ऐसा 
सामान्य प्र्य निकलेगा । उसी तरह प्रत्येक वस्तु में 'सामान्य 
अर्थभमी होता है। गर्म 'सग्रहँ और “व्यवहार--ये तीन 
नय वस्तु के सामान्य अर्थ का अनुसरण करते है, तथा सामान्य 
अर्थ का बोध कराते है । यहाँ फिर यह खास याद रखना रहा 
कि यह सामान्य ब्र्थ भी भिन्‍न भिन्‍न और परस्पर विरोधी 
प्रतीत होने बाला हो सकता है। 

(२) पर्ययाधिक --यहाँ पर्याय! बब्द का अर्थ 'विद्येप! 
किया गया है | द्रव्य को हम किसी वस्तु(8708६8708) के 
तौर पर पहचानते है और “पर्याय को उस वस्तु की भिन्‍न 


श्ध्र 


भिन्‍न अवस्थाओं (0७70 08. 07 #ए07०क॥0058 
० ॥॥6 5प08/9706) के तौर पर जानते हैं। जब मूल द्रव्य 
में हम किसी अवस्थाभेद की कल्पना करते है तव उसमें 
विशेष (खास) श्रर्थ निकलता है। उदाहरणार्थ--मनुष्य के 
तौर पर मनुष्य 'सामान्य है, परन्तु यहो मनुष्य जब किसी 
सभा मे व्याख्यान देता हो तब वह 'वक्‍ता' इस विगेप श्रर्थ 
मे प्रस्तुत होता है । ऋजुसूत्र,शव्द, समभिरूढ तथा एवशूत-- 
ये चार नय, इस तरह पर्यायार्थिक श्रर्थात्‌ वस्तु का विशेष 
रूप में परिचय कराने वाले है। फिर ये विशेष स्वरूप भी, 
भिन्‍न भिन्न और परस्पर विरोधी हो सकते है, यह ध्यात में 
रखना चाहिये । 

इस दृष्टि से, प्रथम तीन नय, नैगम, सग्रह और व्यवहार, 
सामान्याथिक नय कहलाते है, अन्तिम चार नय-ऋजुसूत्र शब्द, 
समभिलल्‍्ढ झीर एवभूत विशेषायिक नय कहलाते है । उनके 
लिये पारिभाषिक जब्द ऊपर बताये है सो क्रमश द्र॒व्याथिक 
और पर्यायाथिक है । 

इसमें एक और समभने योग्य महत्त्व की बात है। पहले 
हम द्रव्य, क्षेत्र काल और भाव-इस अपेक्षाचतुष्टय की, 
(चार आधारो की) वात कर चुके हैं । इसी तरह यहाँ नय 
का विचार करते समय चार शब्दों वाली एक और बात हमे 
समभ लेने की ग्रावध्यकता है । 

इसे “निक्षेप॑नाम से पुकारा जाता है । निक्षेप भी चार है, 
जिनके नाम निम्नानुसार है +-- 

(१) नाम निक्षेप 

(२) स्थापना निक्षेप 
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(३) द्रव्य निक्षेप 

(४) भाव निक्षेप 

'निक्षेप! एक पारिभाषिक शब्द होने के कारण हमे इसे 

अच्छी तरह समझ लेना चाहिए। निक्षेप श्र्थात्‌ विभाग । किसी 
भी वस्तु के चार विभाग होते है, एक तो 'सज्ञा' भ्रथवा नाम 
दूसराआकृति” तीसरा दल और चौथा “भाव' अर्थात्‌ गुण 
धर्म तथा आचार। इन चारो में से किसी एक का सम्बन्ध 
किसी वस्तु के साथ जोडना 'निक्षेप करना' कहलाता है । 
किसी भी शब्द में जब अम्ुक अर्थ का सम्बन्ध जोड़ा 
जाता है तब, अथवा किसी अर्थ में जब अम्रुक शब्द का 
सवन्ध जोडा जाता है तब जैन तत्त्ववेता उसे “निक्षेप'कहते 
है । हम किसी भी पदार्थ को कोई नाम देते है, उसे पहचानने 
की कोई सज्ञा निश्चित करते है, फिर मूल शब्द के साथ उसका 
जो सम्बन्ध जोडते है उसे 'ताम निक्षेप करना” कहते है । 
अग्रेजी मे इसे )ए७77०6 5प08%॥0७' कहते हे। हम इसे 
अपनी भाषा में नामाभिधान अथवा नामकरण भी कह 
सकते है । 

'निक्षेप॑को 'अब्द का अर्थकरण'भी कह सकते है । इसमे 
खूबी यह है कि किसी जब्द के चाहे कितने ही अ्रथे किये जायें, 
कम-से-कम उपयु क्त चार निक्षेपो-नाम, स्थापना, द्रव्य तथा भाव 
के द्वारा उसका अर्थ अवश्य निकाला या समझा जा सकता है। 

यो तो निक्षेप केवल तीन अक्षरों का पारिभापषिक शब्द 
है । यदि इसका ऊपर वताया हुआ श्रर्थ हम अच्छी तरह 
समझ ले तो हम इसके लिये विस्दृत शब्दावलि का प्रयोग करने 
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के बदले केवल “निक्षेप' शब्द का ही प्रयोग करेगे तो भी 
समझने में कठिनाई नही होगी । 

भ्रव हम इन चार निक्षपों का क्रमश. परिचय श्राप्त 
करेगे । 

नामनिक्षेप:--व्यवहा र चलाने के लिए, अपनी समझ 
को स्पष्ट और नियत्रित करने के लिये, किसी भी वस्तु की 
पहचान के हेतु हम उसकी कोई सज्ञा या नाम निश्चित करते 
है। इसे 'नामनिक्षेप। कहा जाता है। उदाहरणार्थ किसी 
पूनमचन्द के पाँच पुत्रो की पहचान के लिए प्रत्येक का अलग 
झलग नाम रखा जाता है, वह “नामनिक्षेप! कहलाता हे । 
इस 'निक्षेपका सम्बन्ध वस्तु के नाम केसाथ ही है, 
इस नाम के किसी श्रर्थ या भाव के साथ नहीं | जिस 
वस्तु, पदार्थ या व्यक्ति का उसमे रहे हुए किसी खास 
अर्थ, भाव या गुण के कारण कोई विशिष्ट नाम रखा गया हो 
तो वह अ्र्य॑ “नामनिक्षेप' के अन्तर्गत नही श्राता । परन्तु यो 
समझता चाहिए कि व्यक्ति को पहचानने के लिये उसका 
जो नाम रखा जाय वह नाम और व्यक्ति स्वय॑ 'नामनिक्षेप' 
है । उदाहरणत हनुमानजी का दूसरा नाम 'वजरग वली' है । 
यह दूसरा नाम हनुमानजी के विशिष्ट ग्रुणो के कारण, विशेषण 
की तरह, प्रयुक्त होता है। यह नाम एक भाव सूचित करता 
है, इसलिये यद्यपि नाम “नामनिक्षेप' के अन्तर्गत है, किन्तु 
हनुमानजी स्वय वहाँ “नामनिक्षेप” मे नही आते । 

स्थापनानिक्षेप - किसी एक वरतु में जब हम दूसरी वस्तु 
की स्थापना करके, उस स्थाप्य वस्तु के नाम से पुकारे तब वहाँ 
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स्थापना निक्षेप' होता है। इसके दो भेद है-तदाकार स्थापना 
झौर अतदाकार स्थापना । 

किसी देव या व्यक्ति की मृति वनाकर हम उसे उस देव 
या व्यक्ति का नाम देते हैं। यहाँ वस्तु पत्थर होते हुए भी, 
उप्तका उस देव या व्यक्ति के समान आकार बना कर, हम 
उसमे देव या व्यक्ति का आरोपण करते है| यह हुई 'तदा- 
कार स्थापना'-श्राकार बताने वाली स्थापना। 

इसरी श्रोर हम शतरज के खेल मे लकडी या प्लास्टिक 
के मोहरे वना कर उन्हे राजा, वजीर, हाथी, घोडा, आदि 
नाम देते है। यहाँ उन नामों का हमने लकडी में आरोपरा 
किया इसलिए सस्थापता निक्षेप' किया, परन्तु उन मोहरो में 
राजा, वजीर, हाथी, घोडा--श्रादि का आकार नही होता । 
इसलिए इसे “अतदाकार स्थापना---श्राकार न होते हुए भी 
अमुक आकार वाले नामी का आरोपश--कहते है । 

नाटक या सिनेमा के पान्न, चित्र, फोटोग्राफ, मूृति आदि 
में घुल व्यक्ति की जो स्थापना होती है उसे 'त्दाकार स्थापना 
निक्षेप' कहते है | स्मारक शिला, समाधि, ताश के पत्ते, शतरज 
के मोहरे, इत्यादि में श्राकृति न होते हुए भी हम' व्यक्ति की 
स्थापना करते है, वह 'अतदाकार स्थापना” कहलाती है । 

इस प्रकार हमे यह समभना चाहिए कि जब हम विशेष 
नाम द्वारा निश्चित को हुईं किसी वस्तु या व्यक्ति की स्थापता- 
आरोपरा अन्य किसी वस्तु या व्यक्ति मे करते है तब 'स्थापना 
निक्षेप! माना जाता है । 

प्रथम 'ताम निक्षेप' मे--नाम और व्यक्ति दोनो नाम 
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निक्षेप के अन्तर्गत है, उसी तरह यहाँ स्थापत्तानिक्षेप मे-आराकृति 
शौर व्यक्ति! दोनो स्थापना निक्षेप के अन्तर्गत है । 

द्रव्य निक्षेप . भूतकाल तथा भविष्यकाल से सम्बन्धित 
विवक्षित वस्तु या व्यक्ति के मूल स्वरूप का उस नाम से वर्ते- 
मान काल में उल्लेख करना द्रव्य निक्षेप' कहलाता है । 
उदाहरणत भारतव को स्वतन्त्रता मिलने के वाद, ब्रिटिश 
शासन-काल की सभी देशी रियासतो का भारतीय सघ मे ऐकी- 
करण कर दिया गया । इन सव राज्यो के जो राजा थे, वे 
अ्रव राजा नही रहे । वास्तव मे राजा मिट चुके हुए फिर भी, 
इन महानुभावो को आज चतेमान काल में भी 'अम्रुक अछुक 
राज्य के राजा' रूप में पहचाना या पुकारा जाता है । “राजा' 
शब्द उनके भूतकाल का सूचक होते हुए भी, व्यवहार में हम 
उन्हे 'राजा' कहते हैं । इसे “द्रव्य निक्षेप' समभिये । 

इसी तरह, भविष्य में किसी व्यक्ति को लाख रुपये की 
विरासत मिलने वाली हो तो वर्तमान में भी हम उसके लिए 
'लखपति--'लक्षाधिपति' णब्द का प्रयोग करते है। इस 
वबत ऐसा ट्स्ट मौजूद है, जिसके अनुसार अ्मुक उम्र में उसे 
लाख रुपये मिलेगे । परन्तु श्राज उसके पास लाख रुपये नही है । 
फिर भी व्यवहार में उसे 'लखपति' कहा जाता है। यह 'द्रव्य 
निक्षेप' का प्रयोग है । 

इस तरह अब स्पष्टतया समभ में आ जाना चाहिए कि जब 
हम किसी वस्तु या व्यक्ति के विषय में, उसके भूतकाल या 
भविष्यकाल को ध्यात मे रखकर वर्तमान मे किसी झव्द का 
आारोपण करते हैं तव वह “द्रव्य निक्षेप' होता है । 

भाव निक्षेप : किसी भी वस्तु या व्यक्ति को उसकी 


रढीँ 
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वर्तमान अवस्था या उसके वर्तमान गुण-बर्म के अनुसार सबो- 
घित करना “भाव निक्षेप/ कहलाता है । 'पडित जवाहरलाल 
यह शब्द 'ताम निश्लेप' सूचित करता है। उन्तके किसी चित्र 
या पुतले को यह नाम देना स्थापना निक्षेप' है | जब वे प्रधान- 
मत्री पद से अलग हो जायें तव भी उत्तका प्रधासमत्री” के 
तौर पर परिचय कराना (द्रव्य निक्षेप! है, जब कि, चर्तेमान में 
वे जब तक प्रधानमत्री पद पर विद्यमान हैं तव तक उनको 
भारत के प्रधानमत्री' कहना भाव निक्षेप' गिना जाता है । 

इसी प्रकार दान देने वाले को दाता, राज्य करने वाले को 
राजा, कुब्ती लडने वाले को पहलवान, काव्य लिखने वाले को 
कवि, सघ निकालकर ले जाने वाले को सघवी (सवपति) 
आदि जब्दो द्वारा उनकी अपनी अपनी क्रिया की विद्यमानता 
में उन्हे उस प्रकार पहचानता “भावनिक्षेप कहलाता है । 

इस प्रकार इन चार लिक्षेपो में हम एक ही वस्तु या 
व्यक्ति को चार भिन्‍त भिन्न प्रकार से पहचानते है ) पहले में पह- 
चानने के लिये सज्ञा या नाम, दूसरे मे मूल व्यक्ति के आकार 
की या नाम को स्थापना श्रन्य वस्तु में, तीसरे में भूतकाल 
अथवा भविष्यकाल का वर्तमान मे सबंध, और चौथे में वस्तु या 
व्यक्ति के वर्तमान काल मे विद्यमान ग्रुणधर्म का उल्लेख-इतना 
इन चार निक्षेपरों के अन्तर्गत आता है । 

सिक्षेपों का इतना विवरण देने के वाद अब हम नय और 
निक्षेष का सवध समझ ले । 

'तर्या ज्ञानमुलक, वचनात्मक, तथा ज्ञानात्मक, है। “नर्या 
के द्वारा हम वस्तु का ज्ञान प्राप्त करते है । अत वस्तु (पदार्थ) 


श्र 


के साथ इसका सबंध होते के कारण वस्तु या पदार्थ के साथ 
के इसके सम्बन्ध को 'विपय'-विषयों भाव! कहते हैं । 

निक्षेप अर्थात्मक' है। एक ही शब्द का वाच्य अग्ुक अर्थ 
में नाम है, अमुक अर्थ में आकृति है, श्रघ्मुक श्र्थ मे 'दल' 
है, और अमुक अर्थ में 'भाव' है, यह वात हमे “निक्षेप! से समझ 
में आती है | यहाँ हमने गब्द और भ्र्थ का जेसा परस्पर सम्बन्ध 
जोडा, वैसा सम्बन्ध नय और निक्षेप के वीच भी है। नय और 
निक्षेप के बीच के सम्बन्ध को 'ज्ञेय ज्ञापक' सम्बन्ध कहते है । 
यहू सवंध तथा उसकी क्रिया नय के द्वारा जानी जा सकती 
है श्रत निक्षेप भी नय का ही विपय है। 

तयविपयक इस विवेचना में हमने 'नय' शब्द का अर्थ 
समभा, उसके उपयोग के विपय में सामान्य जानकारी भी प्राप्त 
की, श्रोर साथ ही उसका जिनसे सम्बन्ध है उतत--प्रमाण और 
निक्षेप--के विपय में भी सक्षिप्त जानकारी प्राप्त करली है । 

अब हम 'सात नया का क्रमश परिचय प्राप्त करेगे । 


पात चवय 
पिद्धते पृष्ठो में सम, प्रमाण तथा सिक्षेप के विषय मे साधा- 
रख जान प्राप्त कर चुके दै। इसने देगा कि ये सब अपने 
अपने टग से वस्तु श्रथत्रा पदार्य के विधय मे जानकारी देते 
है। हमें एस प्रकार जो ज्ञान मिलता है वह 'प्रमाणभूत ज्ञान 


दे एम जैन नत्वज्ञान के शिन्‍ने भिन्‍ने विल्ानों से मिले 
तो उनमे मे प्रत्येक ने मिस शाखा पर प्रभुत्त प्राप्त किया होगा, 
उसी यासा के वियप में वह हमसे तहेगा । एक विद्वान हमे इस 
तत््वशञान का दितितासिक पहलू समभाएगा, दसरे के पास इसका 
सारफ़निया परिचय मितन्रेगा, तीसरा पिढ़ाद हमे इसों साहित्यिक 
दईभवत का दर्भन फराशगा । उप पकार हमे भिन्‍न भिन्‍न खून से 
मिन्‍त भिन्‍न प्रकार थो जानकारी मिलेगी) उन सब की वातें 
बदि एफम्रित की जायें सो शासिर कुल मिलाकर वे सव एक 
दही विपय-जैनतत्वज्ञान--से सम्बन्धित बाते टोगी। 

डस सब विद्वानों से हमे उनके 'भ्रभिप्राय भी जानने को 
मिलेंगे । जो जिस शाखा का अ्रधिकारी विद्वान्‌ होगा बहू उस 
णाया के विषय में अपना अश्रभिप्राय छहेगा। यदि इन सबके 
ग्रभिप्रायथ एकन्रित फिये जायें तो मालूम होगा कि उन सब में 
पिवृवध्षिपय---सत्त्वज्ञान के ही श्रण होगे । 

यदि हम इस दृष्टि से 'नय के विपय में विचार करें तो 
प्रतीत होगा कि जिस प्रकार हमे प्रत्यक्ष तथा परोक्ष प्रमाण से 
वस्तु का समग्र लप में यथार्थ ज्ञान मिलता है, उसी तरह वस्तु 
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के आशिक स्वरूप का परिचय नय के द्वारा मिलता है। पदार्थ 
के भिन्‍त भिन्‍त अगो का शिन्‍त भिन्‍न हृष्टियों से अभिप्राय 
प्रस्तुत करके उसका यथार्थ परिचय हमे तय देता है। 

अत 'नय' शब्द का अर्थ 'अभिप्राय भी किया जा सकता 
है । जैसे प्रमाण शुद्ध ज्ञान है, वैसे नय भी एक बुद्ध ज्ञान है । 
इत में अन्तर इतना ही हैं कि प्रमाण से हमे वस्तु के अखड 
स्वरूप का ज्ञान होता है, जब कि नय से हमे वस्तु के अगशभ्त 
भिन्‍न भिन्‍न स्वरुपो का ज्ञान होता है । 

हम पदार्यविन्नान की किसी प्रयोगणाला ([,880४॥079 ) 
मे कोई वस्तु विश्लेषण के लिये दे तो उसका पृथक्‌करण 
(#&0७। ए88) करके उस प्रयोगणाला का वेज्ञानिक हमारे हाथ 
में एक सूची रख देगा । इस सूची पर हृष्टि फिराने पर हमे 
मालूम होगा कि उसने जिस वस्तु का पृथककरण किया है 
उसमे कौन कौन सी चीजे कितनी कितनी मात्रा में है। 

मनुप्य के शरीर मे सचरण करने वाले रक्त मे कौन 
कौन सी वस्तुएँ होती हैं, इसकी जानकारी हमे कोई भी 
पैथोलोजिस्ट दे सकेगा । रक्त की जाँच कराने के वाद कई रोगों 
का पूर्णों निदान हो सकता है, और पूर्णा निदान के वाद उसका 
सफल इलाज हो सकता है, यह तो हम सव जानते है । 

उसी तरह 'नय' के द्वारा वस्तु के भिन्‍न भिन्‍न अ्रगो को 
जानने की पद्धति भी ऐसी एक पृथक्‌करण विधि (8#98]एछ/6क 
9700658) है | जन तत्त्वजानियों ने वस्तु के भिन्‍न भिन्‍न स्व- 
रूपो का वर्गीकरण (#7४8]ए8॥8 ) करने के लिये हमारे 
सामने सात प्रकार की प्रयोगगालाएँ पेज की है उन्होने उनको 
निय, सात नय नाम दिया है | भ्रव हम इन सात चयो की क्रमण: 
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जाँच करें। सातो के ताम से तो हम परिचित है, यहाँ फिर 
उतका उल्लेख करते है'-- 
(१) नेगम नये 
सग्रह नय 
व्यवहार नय 


७) एवभूत तय 

अब हम क्रमश एक एक नय को लेकर सातो का परिचय 
प्राप्त करेगे । यहाँ यह ध्याव मे रखना चाहिए कि 'नर्या एक 
दृष्टि है--वस्तु को देखने की दृष्टि है। इनमे उत्तरोत्तर नय 
अपने पहले के नय से सूक्ष्म-सूध्मतर हृष्टि वाला है। 

(१) नेगस नय--इसकी सक्षिप्त व्णख्या देनीहो तो 
हम कह सकेगे कि,“वस्तु के सामान्य तथा विणेप इन उभय 
स्वरूपो को जो मानता है परन्तु श्रलग अलग मानता है वह 
नैंगम । अग्रेजी में हम इसे ( कष्वणा ७6२९४ ि0फ]०08७6 ) 
कह सकेंगे । 

'लैगम' में मूल शब्द “निगम है । न--एक--गम < नैगस । 
इसमे “निगम शब्द का अर्थ होता है, सकत्प (निर्णय)। 
'निगर्मा जब्द का अर्थ “कल्पना भी है। कल्पना से होने वाले 
व्यवहार को 'नैगम” कहते है। यहाँ कल्पना का अर्थ कोई 
असत्‌, काल्पनिक धर्म का स्कुरण नही, परन्तु सत्‌, वास्तविक 
धर्म का स्फुरण समझता चाहिए। 

इस नय में दो बाते मुख्य है। पहली बात यह कि नय 
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भूत भविष्य और वर्तेमान-इत तीनो को वर्तेमानवत्‌ बताता 
है। यह किस प्रकार सो देखे । 

(अर) हमारे एक मित्र श्री परमानन्द अमेरिका जाते का 
नि*्चय करने के बाद हमसे मिलते है और कहते है, मे अमेरिका 
जाता हूँ । अ्रव जिस वक्त परमानन्द भाई हमसे यह वात 
कहते हैं, उस समय तो वे सचमुच ट्मारे सामने भारत में ही 
खड़े है । फिर भी चू कि उन्होने जाना निश्चित कर लिया है, 
इसलिए व्यवहार दृष्टि से वे हमसे कहते है कि “मैं जाता हूँ ।” 
हम इस वात का विरोध नहों करते | जाने की क्रिया तो 
भविष्य काल मे होने वाली है, परन्तु उन्होंने सकत्प कर लिया 
है, इसलिये हम उनके प्रवास पर जाने की बात को वर्तमानवत्‌ 
मान लेते हैं । 

मेडिकल कॉलेज मे पढने वाले विद्याथियों के लिये'डाक्टर' 
गव्द का सम्बोधन सामान्यत प्रचलित है। अभी तो विद्यार्थी 
पढ रहे है, उत्तीर्ण होने के वाद डाक्टर का काम तो वे भविष्य 
में करते वाले हैं। फिर भी उन्होने डाक्टर बनने का सकल्प 
करके उसके लिये अध्ययन शुरु कर दिया है, इसलिये उन्हे 
डाक्टर' कह कर पुकारते में भी हम भविष्यकाल का उपयोग 
वर्तमानवत्‌ कहते हैं । 

व्यवहार में किये जाने वाले जब्द प्रयोग 'नैगम' नय के 
अनुसार है । यहाँ सकत्प की बात आती है इसलिए इसे 'सकल्प 
तेगम' करते है । 

(ग) एक आदमी पेड पर से गिर जाता है,अथवा साइकिल 
का धक्का लगने से उसे तकलीफ होती है, तो वह चिल्लाता 
है, “मर गया, बाप रे, मर गया ।” हम देख सकते है कि 
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वह स्वय वोल रहा है, इसलिए मर नही गया है। फिर भी 
वह कहता है'मर गया । किसी को व्यापार में भारी नुकमान 
होने पर उसके लिये ऐसे शब्द प्रयोग होते है, “साफ हो गया, 
खत्म हो गया, मर गया ।” दरअसल तो नुकसान के रुपये 
चुकाने पर ही वह 'साफ या खत्म हो गया” कहा जा सकेगा । 
और रुपये चुकाएगा तब भी शब्दों के यथार्थ अर्थ (सही माने) 
में तो वह साफ--विलकुल साफ--भायद ही होगा। उसी 
तरह किसी मकान की दीवार या छत गिर जाने पर भी 
उसके लिये 'मकाच गिर गया' ऐसा कहा जाता है। 

यहाँ भविष्य में होने वाली, या होने की सभावना वाली 
बाते वर्तमान में आशिक रूप में कही गई है| ऐसी वातो के 
व्यावहारिक स्वीकार को “अ्रद्म नैगम' कहते है । 

इसी तरह जब हम कहते है. कि, “अरिहत, विवेहमुक्त 
अथवा सिद्ध है ।” तब यह कथन वर्तमान में कहा जाता है 
फिर भी इसमे भूतकाल एवं भविष्य काल का समावेञ हो 
जाता है । 

(इ) कोई कार्य प्रारंभ किया गया हो, परन्तु पूरा न हुआ 
हो तव भी हम यह काम पूरा हो गया इस श्रर्थ की बात 
कभी कभी कहते है । ऐसा कई वार होता है। जैसे---रसोई 
बनाने का प्रारम्भ करते समय जब हम कहते है कि आज घीये 
का श्ञाक बनाया है तव शाक तैयार नहीं होता, अभी तो 
झगीठी पर होता है फिर भी 'शाक वनाया है” ऐसी वर्तमान 
सूचक वात हम कहते है । इसमे जो वस्तु श्रभो नही वनी, उसे 
बन गई कहने में भृतकाल पर भविष्यकाल का आरोपण करके 
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चर्तमानवत्‌ प्रस्तुत किया जाता है । इस प्रकारके भ्रस्तुतीकरण 
को आरोप नेगम” कहते है। 

आरोप नेगम' के अन्तभू त कई शब्द प्रयोगो को 'उपचार' 
नैयम' कहते है । यह मेरा दाहिना हाथ है, ये मेरे शिरइछत्र 
हैं, ये मेरे हृदय के हार है, यह मेरा सर्वस्व है' आ्रादि अनेक 
बाते किसी अन्य के विषय से भिन्‍न भिन्‍त कारणों से कही 
जाती है । ये सब “उपचार नैगम' के उदाहरण है। 

(६) किसी महापुरुष की पुण्यतिथि (सवत्सरी)के दिन हम 
कहते है “श्राज उनका निर्वाण हुआ |” इसमे “श्राज' शब्द 
वर्तमान-सूचक है, जब कि निर्वाण तो कई वर्षो पहले हुआ था, 
इसलिए भूतकालिक घटना है। फिर भी हम उस घठना का 
उल्लेख वर्तेमानवत्‌ करते है । भूतकाल की इस घटना को जब 
इस प्रकार वर्तमान मे प्रस्तुत करते है तब हम वर्तमान पर 
भूतकाल का आरोप करते है। यह भी आरोप नैगम' के अन्त- 
गत है। 

यहाँ हमने देखा कि भ्रूतकाल को भविष्य-काल की तथा 
भूत और भविष्य के वीच वत्तमान की अपुर्ण घठनाओो को 
हम वर्तमानकाल में वर्तमानवत्‌ कहत्ते हे। यह 'नैगम नय' की 
एक ध्यान में रखने योग्य वात है। 

दूसरी बात वस्तु के सामान्य तथा विशेष स्वरूप की है । 
हम ऊपर वता चुके है कि 'नैगम तय” वस्तु के सामान्य तथा 
विशेष-दोनो स्वरूपो को अ्रलग अलग मानता है। इसे समभने 
के लिये उदाहरण देते है--- ह 

“विवाह या इसी प्रकार के किसी अन्य झवसर पर हम फोटो 
चिखवाते है । इस फोटो मे अपने परिवार के अतिरिक्त मित्र 
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मडल को भी शामिल करके हमने एक “ग्रुप फोटो' बनवाया 
है । इस फोटोग्राफ के विषय में जब हम कहते है, कि 'यह 
हमारे मित्रमडल-परिवार का फोटो है ।' तव हम 'सामात्य अर्थ 
में उसका वर्णन करते है। उसके बाद जब हम उस फोटो में 
पुत्र, पुत्री, पत्नी, भाई,वहच झादि का ताम लेकर उनकी श्रलग २ 
पहचान करवाएँ, तव हम “विशेष” अर्थ में उसका वर्णन 
करते है।” 

इस प्रकार जब हम प्रत्येक वस्तु का सामान्य और विज्ञेप- 
स्वरूपात्मक और लक्षशात्मक-बर्णन करते है, तव 'नैगम नय' 
उन दोनो स्वरूपो को स्वीकार करता है, परन्तु वह हमें उनका 
अलग अलग परिचय देता है! यह हुई 'नेगम नय' की वात । 

(२) संग्रह नय यह नय वस्तु के सामान्य स्वरूप का 
परिचय देता है। 'नैगम नय' में वस्तु के सामान्य तथा विशेष, 
दोनो स्वरूप बताये गये है। उनमे से वस्तु के सामान्य स्वरूप 
के विषय में यह नय हमें ज्ञान देता है । 

अंग्रेजी में इस संग्रह नय को 00ण6७॥ए४ अथवा 
8ए706७६0 0997080॥ कह सकते है। 8970७४6 रैव्द 
यहाँ 85908०88 का सूचक हैं, 89705 माते 'एकीकरण । 

यह नय प्रत्येक वस्तु को केवल सामान्य धर्म वाली ही 
मान कर उस रूप में हमे उसका परिचय देता है। इसका 
अभिप्राय ऐसा है कि, सामान्य से भित्न विभेष आकाश-कुंसुम 
ब॒तु, भर्थात्‌ 'असत्‌' है । नीम या आम के पेड वनस्पति से अलग 
करके नही देखे जाते। श्रगुलियाँ हाथ से अलग नहीं है, और 
हाथ शरीर से श्रलग नहीं है । 
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सय, दुर्नंय न वने, सुतय बना रहे, इस हेतु से यहाँ हमें 
स्थात्‌' झब्द को ध्यान में रखकर चलना चाहिए | इस नय 
का नाम ही “सग्रह' है, अत यह वस्तुओ्रो के सग्राहक (समग्र) 
स्वरूप का ही दर्शन करवाता है । जब हम जीव,मनुष्य,जानवर, 
खनिज आदि छाव्दों का प्रयोग करते है तो प्रत्येक शब्द में 
बहुत से प्रकारों का समावेश होता है। यह सग्रह नय 
वस्तु के सामान्य श्रर्थ में वस्तु का इस प्रकार प्रस्तुतीकरण 
करके उसका परिचय देता है । 

सम्रह नय के 'पर सग्रहँ और अपर सग्रह' ये दो भेद 
बताये गये है । ये दोनो शब्द 'सामान्य' श्रर्थ के सूचक होते 
हुए भी एक में 'महासामान्य और दूसरे मे 'अवातर सामान्य 
का निर्देश किया गया है । यह नय वस्तु के किसी भी विभेष 
भाव को स्वीकार नहीं करता। उदाहरणत एक श्रालमारी 
मे कोट, पतलून, कमीज, धोती, साडी, ग्रादि अ्रनेक प्रकार के 
कपडे रखे हो तो यह नय इस का परिचय इस प्रकार देने के 
बदले केवल इतना ही कहेगा कि “आ्रालमारी में कपडे हैँ ।” 
अनाज के गोदाम में रखे हुए गेहूँ, चावल, दाल, म्ग, मोठ 
आ्रादि का अलग अ्रलग उत्लेख करने के बदले यह सग्रह तय 
कहेगा कि “गोदाम में अनाज भरा है ।” हम देख सकते है कि 
व्यवहार मे भी हम प्राय इस प्रकार सामान्य श्रर्थ की बहुत 
सी बाते करते है। यह संग्रह नय पर आधारित भ्रभिप्राय है। 

यहाँ फिर हम 'स्पार्त गब्द को याद करे । नैगम नय मे 
हमने वस्तु के दो स्वरूप देखे, सामान्य और विश्ेप । उनमें 
से केवल एक 'सामान्य' को ही स्वीकार कर यह 'सम्रह नय' 
वेठ गया है। परन्तु स्थात्‌' शब्द को बीच मे लाने से तुरन्त 
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समझ में आ जायगा कि यह सग्रह न्य वस्तु के सामान्य 
स्वरूप का ही मात्र परिचय करवाता है, फिर भी दूसरे तयो 
का विरोध नही करता । 

(३) व्यवहार नय अब यह व्यवहार नय क्या कहता है 
सो देखे ” 

यह नय वस्तु के केवल विशेष स्वरूप को ही मानता है । 
संग्रह नय ने वस्तु का सामान्यरूप से जो सगम्रहीकरण किया 
है, उसका विभाजन कर वस्तु में रहे हुए विशेष अर्थ को 
अलग कर के उस 'विगेष' का परिचय कराने का काम यह 
व्यवहार नय करता है। यह नय विशेष से भिन्‍न सामान्य की 
ओर दृष्टि ही नही फिराता । 

अंग्रेजी मे इस नय को 7780009/, वगवताशपप्रश, ॥॥887- 
9पाए९ ० #7७ए॥08! 80770807 कहते है। इसे 
07809090०॥8 भी कह सकते है । 

यह व्यवहार नय वस्तु को विज्ञेप धर्म वाली ही मानता 
है। उसके अभिप्राय के अनुसार विशेष से रहित सामान्य 
खरगोश के सीग जैसा है । यदि हम केवल 'जानवर' शब्द बोले 
तो उप्तमे पूछ वाले और विना पू छ के, सीग वाले और विना 
सीग के आदि अनेक जानवरों का समावेश हो जाता है। 
इसलिये उसका स्पष्ट श्र्थ नही समझा जा सकता । यदि कोई 
कहे कि वनस्पति लीजिये! तो उसमे आम, नीम, अ्रमरूद 
आदि विशेष भाव के सिवा दूसरा क्‍या है ? विशेष श्रर्थ में न 
बोला जाय तो कोई क्या खरीदे ”? 'सामान्य' से कोई शअर्थ- 
क्रिया नही होती, विशेष पर्यायों ( श्र्थ या स्वरूप ) से ही 
कार्य होता है । 
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व्यवहार नय सग्रह नय से बिलकुल विपरीत बात करता 
है। परन्तु रोजाना जीवन में हमे ऐसा बहुत देखते को मिलता 
है। जिस समय जिस भश्रर्थ में वस्त का उल्लेख करने से काम 
बनता हो उस अर्थ में वैसे अब्दो का प्रयोग होता ही है। 
मिठाई बेचने वाले की दुकान पर “मिठाई मिलती है । ऐसा 
हम सामान्य अर्थ में कहते ही हैं। हमे जब पेडे, वरफी या 
हलवा खरीदना हो तव हम उसी दुकान को 'पेडे या हलवे 
की दुकान भी कहते है। अत इन दोनों नयो के अभिप्नाय 
एक दूसरे के विरुद्ध होते हुए भी जीवनकार्य में एक दूसरे के 
पूरक तथा उपयोगी हैं । 

यहाँ फिर हमे 'स्थात्‌' गब्द ध्यान में रखना चाहिये। 
जब स्थादवादी इस व्यवहार नय के द्वारा वात करेगा तव 
वह वस्तु के विश्येप स्वरूप की ही बात करेगा । फिर भी 
स्थाद्वाद अन्य नयो के अभिप्रायो को भी समभाव से स्वीकार 
करता है, यह याद रखता चाहिए। श्रनेकान्त की यह 
विशेषता है | 

इन तीन लयो की एक दूसरे से उत्तरोत्तर भिन्‍्तता का 
हमे परिचय हो गया। प्रथम तय वस्तु के सामान्य और 
विशेष इन दो स्वरूपो को अलग अलग बताता है। दूसरा 
इत से से सामान्य स्वरूप का वर्णान करता है और तीसरा 
विशेष स्वरूप का परिचय देता है । 

हम पहले कह चुके है कि ये तीनो नय <्रब्याथिक श्र्थात्‌ 
वस्तु के सामान्य अर्थ का अनुसरण करने वाले है। फिर भी 
यहाँ हमने देखा कि व्यवहार नय वस्तु का विशेष स्वरूप 
बतलाता हैं। स्वभावत कोई बह पूछेगा कि “ऐसा क्यों” ? 
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यहाँ हमे यह याद रखना चाहिए कि यहाँ जो 'विशेष' बताया 
जाता है वह 'सामान्यगामी विशेष है, इसलिए व्यवहार नय 
का समावेश 'द्रव्याथिक' मे किया गया है। अन्तिम चार नय 
पर्यायाथिक नय है। इन नयो की दृष्टि पहले तीन की अपेक्षा 
सूक्ष्म है और इन नयो में हमे 'विशेषगामी विशेष देखने को 
मिलता है। भ्रव हम चौथे नय का परिचय देगे । 

( ४ ) ऋजुसुत्र लय --यह नय स्थूल और सूक्ष्म प्रकार 
से वस्तु की वर्तमान श्रवस्था बतलाता है, ग्रहण करता है । 
यह वर्तमानकालवर्ती तथा अपनी ही वस्तु को मानता है। 
श्रग्नेजी में इसे ॥फ6 कराएए णाएह छ९8श|एक 00्रताग्र0प! 
( वस्तु अपनी वर्तमान अ्रवस्था मे ) कहा जा सकता है। यह 
नय वस्त की भूत तथा भावी अवस्था को नही मानता । यह 
वस्तु के अपने वर्तेमान पर्यायों ( स्वरूपो ) को ही मानता 
है । परायी वस्तु के पर्याय को यह्‌ स्वीकार नही करता है। 
यह ऐसा सूचित करता हे कि परायी वस्तु के पर्यायों से कभी 
अपना काम नही होता । भूत, भावी तथा पराया, ये तीनो 
ही कार्य करने मे श्रसमर्थ है, इसलिये यह नय उन्हे भ्रसत्‌ तथा 
आकाशकुसुमवत्‌ मानता है। 

वर्तमानकाल के जिन सूक्ष्म तथा स्थूल भेदो को ऋजुसूत्र 
नय स्वीकार करता है वे सामान्य वर्तेमानकान तथा चालू 
वर्तेमान काल हैं । 'श्राज और '“अब' ये दोनो शब्द वर्तमान 
के द्योतक होते हुए भी उनमें स्थुल तथा सूक्ष्म ये दो भाव रहे 
हुए है । ऋजुसूत्र तय वर्तेमानकाल को इन दो भेदो के साथ 


स्वीकार करता है । 
इस नय की दृष्टि से जो वर्तमानकाल में नहीं है और जो 
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अ्रपना नहीं है, वह निकम्मा माना जाता है । उदाहरणार्ब-- 
वर्तमान में हमारे पास जो साधन हो वही उपयोगी हो सकता 
है | भूतकाल की या परायी वस्तु काम में नहीं श्राती । हमारे 
पास साइवाल हो और उसका बर्ममान में उपयोग किया जाता 
हो तो यह नय उसे साउकल कहेगा, अन्यवा यहू नय उसका 
साइकल के तौर पर रबीकार नही करेगा । 

( ५ ) शब्द नय--वरतु के लिये प्रयुक्त थब्द के लिगर, 
बचन, काल, सरया श्रादि व्याकरण भेदो से होने वाले अर्थो 
को प्रलग श्रलग रुप में जानने और व्ताने वाला नये 'गद्द- 
नय है । यह नय अनेक शब्दों दह्वरा पहचाने जाने वाले एक 
पदार्य को एक ही मानता है । फिर भी यदि गब्द के लिंग 
और वचन भिन्‍ने २ हो तो यह पदार्थ को भी भिन्‍न २ मानता 
है। जैसे घठा ( गठफा ) श्रीर घडी ( मठकी ) इन दो अब्दो 
में से एक पुलिंग और दूसरा स्त्रीलिंग होते के कारण यह नय 
इन दोनो को भिन्‍न मानेगा | 

व्यक्ति शब्द शीणिये। इसमे स्त्री, पुरुष, और नपु सक 
इन तीनो का समावेश होता है। लिगभेद के कारण इन 
तीनो का अलग अलग श्रर्थ होता है । इन गब्दों को एक वचन 
के बदले बहुबचन में प्रयुक्त करे तो भी श्रव॑भेद होता 
है । इसी तरह मघुरता, सुन्दरता, कोमलता, वलवान, गुणवान 
आदि शब्दों का जब प्रयोग किया जाता है तव लिंग (जाति) 
के भ्रनुसार भिन्‍न भिल्न अर्थ होते है । 

यह नय, जो शब्द जिस अर्थ का सूचक हो उस श्र्थ को 
प्रकट करने के लिये वही भब्द प्रयुक्त करेगा । नर और नारी 
का सामान्य अर्थ देने वाले मनुष्य शब्द के बदले सारीक 
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स्ली' और नर को “पुरुष! शब्द के द्वारा ही यह नय 
प्रकट करेगा । 

तात्पय यह है कि यह हाव्दनय लिग, वचन, काल आदि 
के द्वारा वस्तु के अर्थ मे जो परिवर्तेत होता है उस परिवर्तन के 
अनुसार होने वाले श्रर्थ मे वस्तु का परिचय देता है। इसमें 
मुख्यत्त. भाषा के व्याकरण का महत्त्वपूर्णो स्थान होने के कारण 
इसे हम “व्याकरणुवादी”' नाम दे सकेगे। अग्रेजी मे इस नय 
को था शा #त०७ 5977090॥ कह्दा जा सकता है। 

( ६ ) समभिरूढ़ वय-- शव्दभेद से श्रथेभेद माने सो 
समभिरूढ नय । एक ही वस्तु को अलगर-ग्नलग शब्दों द्वारा 
पहचाना जाता है तब वे शब्द पर्याय! 0.9 ज्ञ008 कहु- 
लाते है । उन अलग २ शब्दों के व्युत्पत्तिजन्य अलग-श्रलग 
अथ होते है । यह नय उन भिन्‍ल भिन्‍्ल श्रर्थों को स्वीकार कर 
शब्दमेद के कारण वस्तु को भी अलग मानता है। उपयुक्त 
'दव्द नर्या कु भ, कलश, घडा, झादि भिन्न-भिन्न शब्दों द्वारा 
यूचित पदार्थे को एक ही मानता है, जब कि यह समभिरूढ 
नय उससे अधिक सूक्ष्म हृष्टि वाला होने के कारण इन तीनो 
जब्दो हारा सूचित पदार्थों को एक नही वल्कि भिन्‍न २ मानता 
है । इस नय का अभिप्राय ऐसा है कि “यदि वस्तु का नास 
बदलने से ( पर्यायभेद से ) वस्तु के अर्थ में अन्तर न पडता 
हो तो फिर 'कु भ झौर 'कपडे' में भी अन्तर नही होगा । 

इस प्रकार यह नय हमें सिखाता है कि एक ही वस्तु के 
शब्द ( नाम ) में फेरफार होने पर उसमें पहले शब्द (नाम) 
से भिन्‍न तथा निश्चित अर्थ होता है। 

श्रग्नेजी मे इस नय को '89९७॥0 घा०ए०१8०' कहते 


0 


है। इस नय की यह विशिष्टता है कि यह शब्द का प्रचलित 
अर्थ नहीं किन्तु मूल श्र्थ प्रकट करता है। उदाहरणार्थ-- 
श्रीकृष्ण के अनेक ताम है। प्रत्येक नाम का कोई न कोई 
विशेष 8900/० श्र होता ही है। यद्यपि ये सभी नाम 
व्यवहार मे केवल 'श्रीकृष्ण' का ही नाम सूचित करते है, फिर 
भी समभिरूढ हृष्टि से नाम भेद के कारण प्रत्येक का अलग २ 
अर्थ है । 

“राजा' छब्द का अर्थ है "राज्य करने वाला । उसके 
लिये 'गोजआाहाण-प्रतिपाल---यह शवब्दप्रयोग किया जाते पर 
शब्दभेद के कारण अथंभेद भी हो ही जाता है। यहाँ 
राज्य करना तथा गाय व ब्राह्मरा का पालन करना--ये दोनो 
धर्म राजा मे निहित हैं, परन्तु यह समभिरूढ तय राजा के 
अलग-अलग घर्म को लेकर, जो जहाँ कार्यशील होगा, वहाँ उस 
शब्द का प्रयोग करेगा । 

इस प्रकार 'शब्दभेद' से अथभेद को जो जानता और 
समभाता है, चह समभिरूढ नय कहलाता है । 

(७) एवंशूत नय यह क्रियाशील-8 ७॥ए०७-नय है । यह शब्द 
के क्रियात्मक अर्थ को ग्रहण करता है और जिस समय क्रिया 
होती हो उस समय ही, क्रिया के उसी अ्र्थ में उस शब्द को 
भप्रहण करता है। इस नय का नाम 'एवभूत' इसलिए है कि 
यह किसी शब्द का जो अर्थ है उसी प्रकार से ( एवं ) वस्तु 
इस समय हुई ( भूत ) हूँ भ्र्थात्‌ उस वस्तु को उन सयोगों मे 
ही स्वीकार करता है। किसी भी शब्द में जिस क्रिया का भाव 
समाया हो वह क्रिया यदि वर्तमात में जारी न हो तो यह 
तय उस शब्द को उस श्रर्थ में स्वीकार नहीं करेगा। 
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हम ऊपर देख चुके हैं कि 'शब्द नय व्याकरणमेद से 
भ्रमेद! बताता है । परन्त यह एवशूत नय "क्रियामेद से 
अथेमेद” सूचित करता है। इसमे खास ध्यान में रखने की 
बात यह है कि शब्द के श्र्थ मे उल्लिखित क्रिया जिस समय 
न होती हो उस समय उस छाब्द झो यह नय उत्त श्रर्थ मे 
स्वीकार नही करता । 

उदाहरणार्थ-- 'गायक' शब्द का अर्थ होता है “गीत गाने 
बाला! । एवशूत नये उसे सर्वदा गायक नहीं मानेगा। वह 
आदमी जिस समय गीत गाने की क्रिया करता होगा, तभी उसे 
गायक! के तौर पर स्वीकार करेगा | इसी तरह पुजारी जब 
पूजा की क्रिया करता होगा तभी यह नय उसे “पुजारी कहेगा । 

व्यवहार में कई वार इस नय के अनुसार बर्ताव होता हुआ 
दिखाई देता है । उदाहरणार्थ कोई सरकारी कर्मचारी श्रथवा 
मिल में काम करने वाला कोई कारीगर जिस समय अपने २ 
कर्तव्य पर हो उस समय सरकारी तल्त्र, या मिल का कार्य- 
वाहक तनत्र उनके साथ जैसा वर्ताव करता है वेसा वर्ताव काम 
के बाद के समय में नही करता । 

सरकारी अधिकारी जिस समय काम पर 07 ०४४४ हो 
तव उसके साथ यदि कोई मारपीट या दुर्व्यवहार करे तो 
सरकार उस अधिकारी का पक्ष लेती है। इस मामले में यदि 
अदालत मे जाना पडे तो सरकार स्वय फरियादी बनती है, 
और उस अधिकारी की साक्षी वन कर जाना होता है। वही 
ग्रधिकारी जब अपने घर पर या, वाहर 07 (४४ कतेव्य पर 
न हो तब यदि उसका किसी के साथ झंगडा हो जाय तो उस 
हालत मे उसके साथ सामान्य प्रजाजन का सा बर्ताव किया 
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जाता है । ऐसे मामले मे यदि कोर्ट मे जाना पडे तो उसे स्वय 
फरियादी बनना पडता है श्रौर सरकारी सुविधाश्रों का लाभ 
उसे नही मिलता । 

मिल में काम करने वाला कारीगर मिल भें कोई दुर्घटना 
होने से घायल हो जाय या मर जाय तो वहाँ वह बदले 
( 00799थाहक्का०गा ) का हकदार होता है। रास्ते पर, मिल 
से बाहर या अन्य किसी स्थल पर ऐसा होने पर तो मिल के 
व्यवस्थापको का उससे कोई तमश्नल्लुक नहीं होता । 

इन दोनो हृष्टान्तो मे दोनों जने जब कार्यरत थे, क्रिया 
करते थे तव एवशूत नय ने उन्हे अ्रधिकारी तथा कारीगर 
स्वीकार किया । यह क्रिया पूरी हो जाने के बाद एवशूत नय॑ 
की दृष्टि से ये दोनों व्यक्ति अपने मल नामों के अनुसार 
अजु नमिह शौर 'जोरु भा ही रहेगे, अधिकारी या कारीगर 
नही । ये दोनो हृष्टान्त स्पष्टतया प्रकट करते है कि एवभूत 
नय इन दोनो को, जब वे कार्य द्वारा दिये गये नामो वाली क्रिया 
मे रत हो, तभी उन शब्दों ( नामो ) से पहचानता है । 

समभिरूढ नय की दृष्टि से इन दोनो व्यक्तियों के लिये वे 
अपनी अपनी क्रिया मे रत न हो तव भी अधिकारी और 
'कारीगर' इन शब्दो का प्रयोग हो सकता है । इस प्रकार एब- 
भूत तय समभिरूढ की श्रपेक्षा अधिक सूक्ष्म अवलोकन करता 
है और उससे भिन्‍त अ्रभिप्राय प्रकट करता है । 

इस प्रकार हमने इन सातो नयो का स्वरूप जान लिया । 
थे सभी नय 'ज्ञेय पदार्थविषयक श्रध्यवसाय विशेष” माने 
गये है । अध्यवसाय श्रर्थात्‌ 'मनोगत समझ । जो जानने योग्य 
पदार्थों की मतोगत-समभज्ञान देता है सो 'तय' है। यह हुई 
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इसकी सामान्‍य व्याख्या । यह समझ भी स्वतन्त्र-निरपेक्ष-नही 
है, श्रन्य नयो से सापेक्ष डै, अरपेक्षायुक्त है, यह बात भूलनी नहीं 
चाहिए, तभी अनेकान्तवाद की मर्यादा मे रहा जा सकता है । 

जेत्ना कि ऊपर वताया गया है, ये सातो नय एक एक से 
अधिक बिजुद्ध है | उत्तरोत्तर नयो का विपय सृक्ष्म है, किन्तु 
एक ही वस्तु को देखने और समभने के ये भिन्न-भिन्न पहलू 
हैं। ये सातो पहलू इकट्टे होने पर वस्तु की सम्पूर्ण जानकारी 
मिलती है। ये सातो पहलू मिलने से वस्तु वनती है । 

ये सातो नय मिलकर जो श्रुत बनाते है उसे 'प्रमाणश्रुत' 
कहते है । इसमे विशेष ध्यान रखने की वात यह हैं कि ये 
सभी नय परस्पर सापेक्ष होने पर हो सत्य है, अन्यथा मिथ्या 
है, दुर्नंय है | ये सातो तय अपने-अ्रपने स्थान पर अम्रुक निश्चित 
वस्तु बताते हैं, परन्तु दूसरे नय की बताई हुई वस्तु का खडन 
करे तो 'नयाभास' अथवा 'दुर्नय/ बन जाँय । 

वस्तु के अन्य स्वरूपो का खड़न किये बिना जो अपनी 
मान्यता को स्वीकार करता है वह सुनय है। अन्य नय से 
सापेक्ष रहकर, दूसरी शअ्रपेक्षाओ के श्रधीन रहकर जब वह 
वस्तु का यथाथे स्वरूप बताता है तव उसकी गणना 'स्थादवाद 
श्रुत' में होती है। 

हाँ उस 'स्थात्‌' शब्द को हम एक वार फिर याद कर ले । 

इस नय का प्रयोजन अन्य नथो की सापेक्षता सूचित करने के 
लिये है। परस्परविरुद्ध धर्मों का एक ही वस्तु में स्वीकार 
करने के लिए-पूरी समभझदारी के साथ स्वीकार करने के लिए 
ही, इस स्यादुवाद सिद्धान्त को आवश्यकता है| यही जैन 
दर्शन की अपूर्वता है । 
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वस्तु एक ही हो, फिर भी उसके भिन्न-भिन्न स्वरूप बुद्धि 
में उत्पन्त होते ही है। इस भिन्न-भिन्न प्रकार को बुद्धि को 
हम 'तयबुद्धि कह सकते है । 

प्रत्येक वस्तु प्रनेक गुरा-धर्मात्मक है। तय वी सदद से 
इत भिन्न-भिन्न गुश-धर्मो का जो ज्ञान होता है वह भी भिन्‍त- 
भिन्‍त है। प्रत्येक व्यक्ति श्रपती-अ्रपत्ती शक्ति तथा कक्षा 
0७०78 2ाते ९४४४४० ४ के अनुसार उसे समभ सकता है । 


पिछले पृष्ठो मे हमने जो चार प्रमाण देखे है वे वस्तु को 
समग्ररूप में प्रकट करते है, इसलिए कोई मतभेद उपस्थित 
नही होते, परन्तु वस्तु को जब अद्गयत देखा जाता है तव वहाँ 
मतभेद को श्रवकाश रहता है। इन मतभेदो का निवारण करते 
का साधन यह 'सय-ज्ञान है। 

हमारी “मनोगत समझ जिसे जैन तत्त्वज्ञान की परिभाषा 
में भ्रध्यवसाय' कहते हैं, हमारा एक अ्भिप्राय है। यह अभिपष्राय 
दो प्रकार से प्रवर्तमान होता है--शब्द द्वारा तथा अर्थ द्वारा। 

शब्द दो प्रकार के होते है--एक रूढिगत, जो रूढि और 
परपरा से श्रयुक्त होता है, दूसरा शब्द व्युत्पत्ति से अर्थात्‌ 
व्यास्या से बना होता है। इसी प्रकार श्रर्थ के भी दो भेद है, 
एक सामात्य (0007707) और दूसरा विज्ञेप (8]6७70) । 

हमने जित सातो नयो का परिचय प्राप्त किया है, उससे 
पहले चार--नैगम, सग्रह, व्यवहार, और ऋणजुसू तर--अर्थ- 
प्रधान तय है । अन्तिम तीन--शब्द, समभिरूढ, और एवभरूत 
शब्दप्रधान नय है । 

नेगम नय हमारे समीप वस्तु के सामान्य तथा विश्ञेष, ये 
दोनो अर्थ प्रस्तुत करता है। सग्रह नय केवल सामान्य अर्थ ही 
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स्वीकार करता है। व्यवहार तय शाल्लीय और तात्विक 
सामान्य या विशेष की परवाह किये विना' लोकब्यवहार से 
उपयुक्त विशेष अर्थ को ही स्वीकार करता है--वताता है, 
जब कि ऋजुसूच केवल वर्तेमान क्षण को हो स्वीकार करता 
है, वर्तमाव क्रिया के उपयोगी श्रर्थ का ही निर्पण करता है। 
इस प्रकार ये चार अ्र्थनय है। 

शब्द नय हृहि से छाव्दों की प्रवृत्ति को स्वीकार करता 
है, जब कि समभिरूढ नय व्याख्या से शब्दों की प्रवृत्ति को 
शोर हमारा ध्यान खींचता है। और श्रतिम---एवभूत नय 
क्रियाशील वर्तमान 6007० 9708०7$ को स्वीकार करता है । 
जब वस्तु क्रियागील- 77 8०807 हो तभी उसे उस वस्तु के 
रूप में स्वीकार करता हैं। इस प्रकार ये तीन नय शब्द- 
प्रधान नय हैं । 

ये सब तो विचारमूलक तत्त्वज्ञान की वाते हुई । परल्तु 
हमे जब धर्ममूलक श्रर्थात्‌ धर्म के आचरण से सम्बन्धित 
कार्यमूलक बातो का विचार करना हो तब विशिष्ट-579०07[0 
हेतु के लिए जन दाझ्निको ने दो नय प्रस्तुत किये हैं । वे 
दो नय है--- 

१) व्यवहार नय 
२) निशचय तय 
हाँ निइ्चय का एक अ्र्थ 'साध्य' होता है। व्यवहार 

का अर्थ यहाँ साधन माना गया है! जिन साधनों से जो 
साध्य सिद्ध होता है वे साधन व्यवहार के क्षेत्र मे आते है। 
सिद्ध होने वाला जो साध्य' है वह निश्चय के क्षेत्र मे आता 
है। उदाहरणार्थ ध्याव की क्रिया से आत्मा की श्षक्ति का 
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विकास होता है । यहाँ 'शक्ति का विकास साध्य अर्थात्‌ 
निरचय है, और ध्यात की क्रिया को साधन अर्थात्‌ व्यवहार 
गिता जाता है। सामायिक की क्रिया से आत्मा मे समभाव 
सिद्ध होता है। यहाँ 'समभाव' साध्य अश्रथवा निश्चय और 
सामायिक की क्रिया को साधन श्रर्थात्‌ व्यवहार माना 
जाता है। 

“निदचर्य' शब्द का दूसरा अर्थ “वस्तु का तात्त्विक स्वरूप 
होता है । यहाँ इसी स्वरूप के अ्रनुकुल वाह्य स्वरूप व्यवहार 
कहलाता है। उदाहरणार्थ -- 'निश्चय सम्यक्त्व' श्र्थात्‌ श्रात्मा 
की तत्त्वश्रद्धा की परिण॒ति। इस परिणति के अनुकूल सम्यक्त्व 
का वाह्य आचार है व्यवहार सम्यकत्व' । 

यहाँ खास ध्यान मे रखने योग्य वात यह है कि, निः्चय 
को केन्द्र स्थान मे रखकर शआ्राचरित व्यवहार ही सद्व्यवहार 
है और निश्चय के लक्ष्य से रहित सारा व्यवहार असदु- 
व्यवहार है । 

निम्चय और व्यवहार की वात बडे महत्त्व की है। हमारी 
उन्नति अथवा श्रवन्तति का मार्ग निए्वय और व्यवहार के 
विपय में हमारी स्पष्ट जानकारी प्र्थात्‌ सम्यगज्ञात अथवा 
अज्ञान पर निर्भर है। 

आत्मिक ( पारमाधिक ) और भौतिक ( व्यावहारिक ) 
इन दोतो क्षेत्रों मे हमारा सच्चा उत्क्ष निश्चय तथा व्यवहार 
के विपय मे हमारे सुज्ञान के द्वारा ही सांघा जा सकता हैं। 

पारमाथिक क्षेत्र की वात ले। ्रात्मा स्वभाव से शुद्ध 
है और कर्म से बँधा हुआ है, अत अशुद्ध है।” इस वात को 
तो सव ने स्वीकार किया है। यदि हम आध्यात्मिक क्षेत्र मे 


[ १5६ .] 


प्रगति करना चाहते हो तो हमे ऐसा निर्णय करना पडेगा कि 
आत्मा से चिपकी हुई श्रशुद्धि को दूर कर शआ्ात्मा के मूल 
स्वरूप को सिद्ध करने का एक मात्र ध्येय हमारी समस्त 
प्रवृत्तियों का केन्द्र होता चाहिए। जब हम ऐसा निरंचय कर 
लेगे तब वह शुद्ध निश्चयदृष्टि बनेगा | अब यदि हम एक बार 
ऐसा निश्चय कर ले तो फिर हमारे समग्र आ्राचार का एक 
मात्र लक्ष्य श्रात्मा को लगी हुई सारी अ्शुद्धियो को दूर करता 
ही रहेगा १ 

जैन तत्त्वज्ञानियी मे मोक्षप्राप्ति के साधन के रूप में 
ज्ञान-क्रियाभ्या मोक्ष यह एक वाक्य दिया है। इस वाक्य में 
निश्चय और व्यवहार दोनो का उल्लेख है । इसमे “हमे अपने 
आत्माको मुक्त करना है ऐसा ज्ञान सो 'निरचय' है, और 
इसके लिए जो कुछ कार्य आचरण आदि के रूप मे क्रिया 
करना है सो “व्यवहार है। 

हमने ऊपर वस्तु का तात्तिवक स्वरूप अर्थात्‌ “निरचय 
ऐसा जो शअ्रर्थ किया है, सो भी इसी दृष्टि से किया गया है। 
जब हम अपने शरीर को चेतनावस्था में देखते है, तब उसमे 
जीव पदार्थ का पुद्गल पदार्थ के साथ जो सयोग हुत्रा है वह 
हमे समझ में आता है। हमारी सब प्रवृत्तियों का कर्ता तथा 
भोक्ता भ्रात्मा स्वयं है, यह वात भी हम जानते है। इस 
आत्मा का अतिम ध्येय अपने पुद्गलमिश्चित अशुद्ध स्वरूप में से 
मुक्त होता ओर इस प्रकार अपने शुद्ध स्वरूप को प्रकट करना 
माना गया है। यह 'ुद्ध स्वरूप जीव द्रव्य का अपना मूल 
तत्व है। इस मूल तत्त्व को समभने वाली दृष्टि निश्चय नय' 
है, और इसकी वर्तमान अवस्था को स्पर्श करने वाली हृष्टि 
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व्यवहार नय' है। यहाँ आत्मा की वर्तमान अवस्था को स्पर्ण 
करने वाली हृष्टि “निश्चय तय की अ्रपेक्षा के अधीन रह कर 
हमे निश्चित स्थान पर पहुँचने का आचरणमार्ग भी बताती 
है | यह व्यवहार को स्पर्ण करने वाली वात हुई। अत जब 
व्यवहार में श्राचरण की वात आवबे तब हमे निश्चय नय को 
हष्टि के सामने रख कर ही अपना आाचरणा-क्रम 0046 ० 
९0॥070 निष्चित करता पडता है । निश्चय दृष्टि तत्त्वस्पर्णी 
पविन्न ज्ञानहृष्टि हैं। वह हमारे व्यवहार मे प्रविष्ट होने वाली 
अशुद्धियो को दूर करने तथा रोकने का कार्य करती है । यदि 
हमारा कार्य-क्रम अपने ध्येय को दृष्टि में रखे बिना निर्धारित 
किया जाय तो उससे कोई लाभ नही होता । उसी तरह पार- 
मार्थिक क्षेत्र में यदि हम निएचय दृष्टि को दूर कर के बरतने 
लगे तो खडड में ही गिरेंगे। इसीलिए जैन-मत्त्ववेत्ताओं ने 
कहा है कि मनुष्य को अपना आरास्तरिंक एवं बाह्य जीवन भी 
उच्च और शुद्ध रखना चाहिये | 

हमारी तजर निश्चय पर हो फिर भी यदि हम व्यवहार 
को शुद्ध न रखे, अथवा व्यवहार बुभ गश्राशय से युक्त होते 
हुए भी यदि हम निष्चय पर से अपना ध्यान हटा ले तो ये 
दोनो ही कार्य हमारे लिए विघातक सिद्ध होगे । 

ज्ञान तथा विवेक की उपस्थिति मे जो कुछ किया जाता 
है उसके विपय मे जैन शास्त्रकारों ने कहा है कि 'जे आसवा ते 
पडिस्सवा, जे पडिस्सवा ते आसवा' अर्थात्‌ श्रात्मा को कर्म वध 
करवाने वाले स्थान (ज्ञानी था विवेकी को ) कर्म से छुडाते 
है और कर्म से छुडाने वाले स्थान ( अज्ञानी या अविवेकी 
को ) कर्मवन्धन करवाते है ।” यह वात अच्छी तरह समभने 
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योग्य हुँ । इस वाक्ष्य के द्वारा ऐसा उपदेश किया गया है कि जो 
प्रवृत्ति अज्नानी तथा अविवेकी को कर्म का वंध कराने वाली 
होती है वही प्रवृत्ति जञुनी और विवेकी सज्जनों को कर्म से 
मुक्ति देते वाली--कर्मनिजेरा रूप वन जाती है। इसके 
विपरीत जो प्रवृत्ति जानी तथा विवेकी आत्माश्रो के लिये कम- 
नाशक होती हैं वही प्रवृत्ति श्रजानी और अ्रविवेकी मनुप्यो के 
लिये कर्मवनन्‍्चन रूप होती है । 

उठाहरणाथ --एक ज्ञानी और विवेकी मनुष्य किसो 
रोगी की शुश्रुपा करता है, तव अपने भीतर परोपकार की 
शुभ भावना सुरक्षित रहे और अ्रहभाव उपस्थित न हो ऐसी 
नम्नता बनाये रखने के लिए वह सतत प्रयत्नशील रहता है । 
इसके विपरीत श्रज्ञानी और अ्विवेकी मनुष्य के हाथो कोई 
छोटा-सा भी जनकल्याण का कार्य हो जाय तो वह अ्रहकार 
से फूल कर सब जगह अपनी जेद्धी दिखाता है, अथवा ऐसे 
अहभाव का पोषण करता है कि खुद ने कोई बडा सत्कार्य किया 
है। यहाँ सेवा का कार्य तो दोनो ने किया, परन्तु समभनमभेद 
से वह एक के लिये कर्मताश का कारण वना और दूसरे के 
लिए वह कर्म-बधन हो गया । 

यदि निश्चय दृष्टि और व्यवहार दृष्टि के वीच का सपर्क 
सतत सुरक्षित रहे तो ऊपर बताया गया है वैसा कर्मंवधक 
परिणाम नहीं होता। 'निब्चर्या को हमने नसाध्यः और 
व्यवहार को 'साधन' रूप में माना है। इससे इतना तो अवश्य 
फलित होता है कि जो 'साधन हमे 'साध्य' की ओर न ले 
जाय वह साधन अर्थात्‌ वैसा व्यवहार निकम्मा और निरथंक 
है । यह साधन भी वहीं तक साध्य की ओर ले जाने वाला 
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रहेगा जहाँ तक हमारा लक्ष्य साध्य पर लगा रहेगा । यदि 
हमारी दृष्टि साध्य पर से श्रर्थात्‌ निश्चय पर से हट जाय तो 
हमारे साधनों मे विकृति आये विना नही रहती । 

निमश्बय हृष्टि का वियय एक विराट समझ की अपेक्षा 
रखता है । जैन दार्णनिकों ने इसकी अदभुत छानबीन की है । 
यदि यह वात पूर्णतया समझ ली जाय तो व्यवहार मार्ग भी 
अपने झ्ाप निश्चित हो जाय । इस प्रकार निम्ित हुआ व्य- 
वहार मार्ग निस्सदेह उत्कर्पमार्ग बन जाय । 

धर्म और तत्त्वज्ञान विषयक प्रकरण में हमने देखा है कि 
तत्वज्ञान हमे सुविचार देता है और घर्म हमे सदाचार सिखाता 
है। यह सुविचार ही 'निम्बय दृष्टि है, और सदाचार “व्यवहार 
हृष्टि है। सदुविचार और सदाचार--ये दोनो परस्पर सम्बद्ध 
है, भर उनका समान महत्त्व है, यह भी हमने समझ लिया है। 

इसी प्रकार निम्धय श्लौर व्यवहार भी परस्पर सम्बद्ध 
हैं। निश्चय को छोड़कर सद्व्यवहार नहीं हो सकता और 
संदव्यवहार को छोड कर निरचय से चिपके रहना सभव 
नहीं । अध्यात्मशास्त्र हमे हमारा अभ्रतिम ध्येय बताता 
है। अपनी दृष्टि इस अतिम ध्येय पर स्थिर रख कर वहाँ 
पहुँचने के लिए हम जो वर्ताव-आरचरण करते है वही सच्ची 
व्यवहा रदृष्टि है । 

यह वात तो अ्रव हम अच्छी तरह समझ गये है कि 
निम्चय दृष्टि क्या है। श्रव व्यवहार के विपय में कुछ विचार 
करना आवश्यक है, क्योकि निमश्नव को समभकर उसे धारण 
करना एक वात है जब कि व्यवहार से उससे चिपके रहना 
दूसरी वात है। किसी वस्तु को मान लेने मे क्रोई कठिनाई 
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नही होती, श्रमलोी कठिनाई तो उस मान्यता के अनुसार 
आचरण करने मे होती है । 

इस ससार में हम ऐसे श्रनेक मनुप्यो को देखते है जो शुभ 
आशय वाले होते हुए भी शुभ श्राचरण नही कर सकते । इसके 
कारण तो अनेक प्रकार के होते हैं । जैन दार्शनिकों मे जो 
स्थादवाद-अनैकातवाद की तत्त्वरचना की है उसमे इस बात 
का पूरा खयाल रखा है । निव्चय और व्यवहार के सम्बन्ध मे 
स्थादवाद एक सुन्दर समतुला 7889800० के समान हे। कर्म 
से वद्ध ससारी जीव को निग्चय दृष्टि युरक्षित रखने के लिए 
व्यवहार के आचरण में कितनी कितनी कठिनाइयो का सामना 
करना पडता है सो जैन दार्गनिको को अच्छी तरह ज्ञात है। 
इसलिए उन्होने व्यवहार में 'उत्सर्ग! और 'अ्रपवाद' नामक 
दो विभाग किये है । 

'उत्सर्ग' अर्थात्‌ निग्बच को ओर ले जाने वाला मूल मार्गे- 
छाट्टा। 80एण पताषइाए2ए भ्रपवाद' अर्थात्‌ मूल मार्ग की 
रक्ला के लिए काम में लिया जाने वाला उपमागे 0ए०छ07 | 
यह अपवाद उक्त मूल मार्ग की रक्षा के लिए तथा उसके सफल 
अनुसरण के लिये है। यह भी साथ्य की सिद्धि के एक साधन- 
उपाय के तौर पर ही वर्णित है । 

इस बात को समभने के लिए हम एक सीधा श्रौर सरल 
व्यावहारिक हृष्टान्त ले । 

हम अहमदाबाद से आगरा जाने के लिए मोटर लेकर 
मोटर के मार्ग से (!४४४07०| |8॥789) एर यात्रा कर रहे 
हैं । इस मुख्य मार्गे पर, रास्ते में कही सडक टूटों हुई हो या 
मरम्मत का काम ( 8एथ्या छ0४& ) चल रहा हो तो हम 
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क्या करते है ? क्या वही रक कर खडे हो जाते हैं ? नहीं । 
उस समग्र हम मुग्य मार्ग के आसपास बने हुए उपमार्ग 
(9एक्०)) का श्राश्नय लेते है । उपमार्ग भी हम ऐसा चुनते 
है जो हमे पुन मूल मार्ग पर पटचा दे । यहाँ मार्ग पर के टूटे 
भाग या खुदाई के पास रुक जाने के वदले अ्रव हम दूसरे मार्ग 
पर मु गये, तब भी हमारी दृष्टि मूल मार्ग पर वापस श्राने 
की ही थी । 

व्यवहार दृष्टि से, धर्म के श्राचरण में भी जब हम ऐसी 
किसी परिस्थिति में पहुँच जाते है तव श्रन्य कोई उपाय ने 
होने के कारण हमे श्रपवादमार्ग का श्राश्य लेना पडता है । 
परल्तु इस प्रकार के अपवाद मे भी हमारी हृष्टि निश्वव पर 
ही होनी चाहिए । जब भी किसी श्रपवाद (॥)ए७800 ) 
का उपयोग करने का वक्त आवबे तब निम्चय के अनु- 
सरण के लिए ही हमे उसका उपयोग करना चाहिए। ऐसे 
किसी अ्पवाद के उपयोग में यदि हम उत्सग--मूल मार्ग--क्रो 
भूल जायें तो हम फिर चक्कर से पड जायें । यह वात भल्ी- 
भाँति याद रखती चाहिये । सीधे माग पर चलने मे दुर्घटना 
या प्राण॒हानि का भय नहीं हे । 

आध्यात्मिक क्षेत्र की इतनी चर्चा के बाद यह जानना भी 
बढा आनन्ददायक होगा कि भौतिक क्षेत्र मे निमश्बय और 
व्यवहार को क्या उपयोगिता है ? 

इस विषय की चर्चा करते से पूर्व एक वात भलीभांति ध्यान 
में रखनी चाहिये। भौतिक दृष्टि से जिसे सुख-दु ख माना जाता 
है वह वास्तविक सुखदु ख नही है। जिसे प्राप्त करने के बाद 
दु.ख प्राप्त होने का कभी प्रसंग ही न श्रावे, वही सच्चा सुख 
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है। जो सुख अन्त मे पुन दुख का कारण बनने वाला हो 
उसे सच्चा सुख माना ही नहीं जा सकता । इसलिए भौतिक 
दृष्टि से इस जगत्‌ में जिसे सुख अथवा दुख माना जाता है 
उसके विपय में हम जब तक अपनी समझ को आध्यात्मिक 
स्वरूप नही देते तव तक भौतिक दृष्टि से भी हम सच्चे सुख 
के भोक्ता नही बन सकेगे--यह निश्चित बात है। निमग्बय और 
व्यवहार की जो वात जैन तत्त्वज्नातियों ते बताई है सो सच्चे 
और अनन्त सुख को लक्ष्य मे रख कर ही बताई है। 

ऐसा होते हुए भी, रोजाना जीवन-व्यापार में भी ये दोनो 
हृष्टिपाँ हमारे लिए अत्यन्त उपयोगी है । यह वात भी हमें 
समभ लेनी चाहिए । 

हम एक कपडे की दुकान खोलना चाहते है । दुकान का 
स्थान आदि निश्चित करने के बाद जब हम माल खरीदने 
निकलते है। तव कहाँ जाते है ” कपडे के मारकेट मे या 
लोहा बाजार में ? कपडे का व्यापार करने का निम्बय करके 
यदि हम कीलो के थैले खरीद लाएँ तो क्या हो ” यहाँ साध्य 
से विचलित होने से व्यापार मे असफलता ही तो मिलेगी, 
या और कुछ * 

जीवन के भिन्न-भिन्न क्षेत्रो मे--सामाजिक, राजनेतिक 
और आशिक क्षेत्रों मे भी हमे अपना एक ध्येय निश्चित करना 
पडता है । ध्येय निर्धारित करने के बाद उस तक पहुँचा जा 
पके ऐसा ध्येय के अनुरूप आचरण करना पडता है। इजीति- 
यर बनने का निश्चित करके यदि कोई विद्यार्थी एक इजीनि- 
यरिंग कालिज में स्थान न मिलने से दूसरे इजीनिर्यारिंग 
कॉलेज मे स्थान पाने का प्रयत्न करते के वदले ताट्यकला की 
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शिक्षा देते वाले कॉलेज में श्रासानी से स्थान मिलने के कारण 
वहाँ जाय तो क्या नतीजा होगा ” 

गृहस्थजीवन के कार्य में भी ऐसे अनेक प्रसंग उपस्थित 
होते है । आमदनी में से पैसा बचा कर अपना खुद का मकान 
बनवाना हो तो मनुप्य उस ध्येय की सिद्धि के लिए अपनी 
श्रामदनी मे सं बचत करने लगता है । इस प्रऊार बचा कर 
कुछ रकम इकट्ठी करने के बाद यदि उमका ध्यान रेडियो, 
रेफ़ीजरेटर, मोटर आ्रादि बरतुओ्रो की ओर जाय, या वह श्रत्य 
फालतू मौजशौक में पड जाय तो फिर वह वनवा चुका मकान ! 

पुत्र के लिए सुयोग्य कन्या हूं ढनी हो तव हमारा ध्येय होना 
चाहिए अपने घर के अनुरूप श्रमुक श्रमुक ग्रुणो से युक्त 
कन्या । इसके बदले यदि हम घनवानव की पुत्री, या रुपवती 
यथा ऐसी अ्रन्य किसी एक वात को ही लक्ष्य मे रख कर सम्बन्ध 
कर ले तो क्या परिणाम पग्राएगा ? 

यदि इन सब वस्तुओं पर हम विचार करे तो हम आसानी 
से समझ सकेगे कि जीवन के दिन व दिन के व्यापार मे भी 
निदकचय और व्यवहार के बीच सामज्जस्य की अनिवार्य 
आवश्यकता है । इस क्षेत्र मे जब अपवाद का आचरण करते 
का प्रसग झावे तब मूल ध्येय को भूल कर यदि हम काम 
करे तो ऐसा श्रपवाद--अआाच रण हमे खाई में डाल देगा | 

यहाँ एक बात पुत्र याद कर ले। दैनदिन जीवन के 

अपने आचरण निर्वारित करने मे भी यदि हमारी 
मुख्य दृष्टि धर्म पर नहो, सद्धर्म बताने वाले सदविचार 
( वत्त्ज्ञान ) पर व हो--तो अच्ततोगत्वा सुख के भोक्ता हम 
कभी नहीं बन सकते । 
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मिश्चय और व्यवहार नय का यह विपय समाप्त करने से 
पहले एक बार फिर याद करले कि हमे निएचय को साध्य 
अथवा वस्तु के शुद्ध स्वरूप के तौर पर मानना है, और व्यव- 
हार को उसकी प्राप्ति के सावन-रूप मे मानता है। साधन का 
त्याग करने से जिस तरह साध्य अप्राप्य बन जाता है उसी 
तरह व्यवहार को छोड कर निरचय मार्ग पर कोई प्रगति 
नही हो सकती । 

इन दोनो वस्तुओं का निर्णय करने मे स्थाद्वाद हमारा 
मित्र एव सहायक है । जब हम कोई भी व्यावहारिक या 
पारमार्थिक कार्य करते हैं तव उसमें हमारी कोई भ्रूल हो रही 
है या नही, यह निश्चित करने का साधन भी 'स्यादुवाद' है । 
इससे फलित होता है कि कोई भी व्यवहार या परमार्थे घुरु 
करने के पहले, यदि हम इस अद्भुत, श्रभूतपूर्व और अलौकिक 
स्थादवाद पद्धति से उसकी जाँच कर ले तो उसमें भूल होने की 
सभावना नही रहेगी । 

अब आपको स्यथाइवाद से युक्त श्रनेकान्तवाद का तत्त्वज्ञान 
अद्भुत परिपुर्णं, एक अनूठा और स्वीकार्य प्रतीत हुआ 
या नही ? 

हमारी नयविषयक यह विवेचना यहाँ समाप्त करने से 
पहले एक वात का स्पष्टीकरण झ्रावद्यक है। यहाँ इस विषय 
की जो चर्चा की गई है वह बिल्कुल सामान्य तथा प्राथमिक 
परिचय तक सीमित है। इसका यथार्थ एवं तात्त्तिक विवरण 
करने के लिए अनेक टदृष्टान्तो की तथा अतिशय विस्तार की 
आवशध्यकता है । 

यहाँ जो सात नय बताये गये है वे मुख्य मुख्य नय है । 
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इसके सिवा नय के और भी अनेक विभाग है । उसके सैकटों 
भेद है । जितमे प्रकार के बचन अ्रथवा बचन के अभिप्राय हैं 
उतने प्रकार के नय हैं। उसके प्रयोग भी अपार है । सिर्फ 
इतनी सावधानी रखना श्रावश्यक है कि 'हम सुनय से चिपके 
रहे और दुर्नय था नयवाभास पर न उतर जायें ।' 

जब किसी भी प्रश्न, व्यक्ति, वस्तु, पदार्थ या समस्या के 
विषय भें विचारपूर्वक निर्णय करने का प्रसण उपस्थित हो 
तब इतना श्रवध्य याद रखना चाहिए कि जैसा पहली नजर 
मे दिखाई देता है या मालूम होता है वैसा ही वह होता नही 
है। हरएक के अनेक पहलू होते है। इन सव भिन्न भिन्‍न 
पहलुओं को ध्यात मे रखने से हो वस्तु का निश्चित स्वरूप 
जाता जा सकता हे। इस प्रकार विचार करने से ही किसी 
भी प्रदन का योग्य निर्णय हो सकता है। भिन्‍त भिन्न दृष्टि से 
प्रत्येक वस्तु को देखने की आदत डालने से हमे वहुत सी नई- 
त्तई और कल्याणुकारी जानकारी प्राप्त होती हैं। यह बात 
भलीभांति याद रखत्ती चाहिए । 

शायद कोई ऐसा प्रदन पूछेगा कि जीवन में ऐसी बहुत सी 
वाते उपस्थित होती है जिनका निर्णय बडी तेजी से करना 
पडता है । फिर हम आज तेजी के जमाने ( 89००6-287% ) में 
जी रहे है । उस समय ऐसे सव स्थूल या सृक्ष्म विचार करने 
बैठे तो 'गाडी निकल जाय' । ऐसे प्रसगो में क्या किया जाय ? 

इसका उत्तर यह है कि यदि हम तय हृष्टि से और 
स्थादवाद पद्धति से सोचने का अभ्यास रखेगे तो आवश्यकता 
पडने पर जल्दी से निर्णय करने में हमे कोई कठिनाई नहीं 
होगी । अ्रकगरणित के पहाडे एक बार हम रट लेते हैं, उसके 
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वाद “अद्ठा रह पजे नव्बे' ऐसा हिसाव गिनने के लिए हमे पाँच 
वार अ्र्टारह लिखकर उनका योग करने की या कागज-कलम 
की आवश्यकता नही होती । उसी तरह एक वार यह स्यादु- 
वादपद्धति हमारे मन में बैठ गई कि फिर तेजी से निर्णय 
करने में हमे कोई कठिनाई नहीं होगी । कभी कभी उतावली 
में निर्शय करके 'गाडी पकडने' की अपेक्षा उस गाडी को 
छूटने देना' अधिक लाभप्रद सिद्ध होता है । 

यह सब होते हुए भी ऐसे प्रसगों में हमे अपनी विवेक- 
बुद्धि का उपयोग करके निर्णय करने की छूट तो इसके अन्त- 
गंत है ही । इस प्रकार अनपेक्षित शीघ्रता से हमें यदि कोई 
निर्णेय लेना भी पडा हो तो उसके बाद भी नय दृष्टि तथा 
स्थादवाद-पद्धति से विचार करना हमे नहीं छोडना चाहिए, 
विचार तो कर ही लेना चाहिए । 

निर्णय लेने के पण्चातु भी उस निर्णय की सारासारता 
का विचार करने का यदि हम अ्रभ्यास रखे तो उससे हमे 
लाभ ही होगा। यदि कभी हमे अपना निर्णय गलत मालूम 
हो तो गीघत्रतापूवक उस निर्णय से पीछे लौटना प्रारभिक 
अवस्था में वडा सरल होता हे । यदि विचार न करे तो हमे 
अपनी भूल समझ में नहीं श्राती, और वाद में चलकर 
बह समझ में आती है तब तक बहुत देर हो चुकी होती है, 
और इसलिए उसमें से लौटना और उसके परिणामों से 
वचना कठित हो जाता है । इसलिए निर्णय करने से पहिले 
और निर्णय लेनेके बाद भी-दोनो वार-हमे प्राप्त हुई बई दृष्टि 
से लाभ उठाने की और इस पद्धति से विचार करने की आदत 
त्तो डालनी ही चाहिए । 
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इस तरह से विचार करने की श्रादत डालने से हमे सबसे 
बड़ा लाभ तो यह होता हैं कि हमारी समझने को शक्ति बहुत 
विकसित होती है | तदुपरान्‍्त, हमारे भीतर समता, सहिष्णुता 
हृढता, पैये, सत्यप्रियता, उदारता, तथा व्यवह्ासकुशलता 
श्रादि प्रनेक आवश्यक गुण अपने आप प्रकट होने लगते हैं। 

सामान्यतया मनुष्य अपने श्रापको सच्चा मानता है | कई 
बार यह माना हुआ सच्चापन झू्खेता की पराकाष्ठा के समान 
होता है। “में मुख हूँ, निपट मूर्ख और अनजानी हूँ 
इस वात का पता भनुष्य को जल्दी नहीं लगता। जल्दी 
की तो वात ही क्या, लम्बे अरसे तक और कभी कभी तो 
इसका पता कभी लगता ही नहीं। यदि मनुष्य नयहृष्टि से 
विचार करना सीखे तो उसका अज्ञात दूर होता हे। इस 
प्रकार से विचार करने का अभ्यास एक प्रकार का मनोवैज्ञा- 
तिक विश्लेषण एहच०७0०-७१७) ए ढ8 करने में भी सहायक 
होता है। उसमे आखिर कल्याण ही होता है । 

“इस नय-प्रकरण को समाप्त करने से पहले एक प्रार्थना 
हैं। वह प्रार्थना, सलाह, सूचना--या जो भी कहा जाय-- 
यह कि “अपने आप को होशियार--सर्वग्रुणसम्पन्त भाव कर 
और शअ्रहरभाव को बीच मे लाकर कभी नहीं वलना, या बर- 
तना चाहिये । दूसरे की सलाह, सूचना या सहायता प्राप्त करने 
से अपने आपको वचित नहीं रखना चाहिए। योग्य गुरु, 
ग्ररुजन या मित्र से मार्गदर्यन प्राप्त करने को हमेशा तत्पर 
रहना चाहिए ।” 

“गुरु के बिता ज्ञान नही मिलता ।' 

अब हमे 'सप्तमगी' पर विचार करना है । परन्तु उससे 
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घब्द 
वो समझ ले । है 
अपत्ता 
इसके बाद के प्रकरण में हम 'सप्तमगी पर विचार करते 
वाले हैँ। मप्तमगों भिन्‍न सिन्‍न अयेलाओं से श्रायोजित सात 
धाक्यो का समूह है। ग्रव उस पर विचार करते समय हमें 


अपेक्षा' घब्द जप प्रयोग सतत अपनी दृष्टि मे रखना होगा । 
पहले हम चार आधार विषयक विवेचना कर छुके है । 
हाँ द्रव्य, क्षेत्र, काल और भाद' इस '“अ्रपेल्ाचतुपष्टय का 
कुछ परित्रय तो दिया जा चुका है। फिर भी “सप्तमगी' 
विपणक विवेचना प्रारभ करने से पहले 'अपेक्षा' बब्द को 
मलीभाति नमक लेना अत्यस्त आावध्यक है। 
सामान्य व्यव्हार में अपेला के भिन्‍न भिन्‍न अर्थ किये 
जाते है, या इस झच्द का उपयोग शभिन्‍न भिन्न अ्थों मे क्या 
जाता है। भाषा का उपयोग करने में जेसे रूढि और परम्परा 
के कारण भी अनेक छब्दों का प्रयोग भिन्‍न भिन्‍न अ्र्थों मे 
किया जाता है, बसे ही उनकी व्युत्यत्ति वी हृष्टि से विविध 
मूल अर्थों में भी प्रयोग होता है। कोपकार इस प्रकार किये 
जाने वाले परपरागत बत्र्थ और अनेक मूल अर्थ भी स्वीकार 
रते है और चब्दकोप में उन शब्दो के आगे उनके मूल अर्थ 
तथा इहलिजन्य अर्थ भी देते है 
इस अनेक-अर्थ-पद्धति में 
इच्छा और आकांक्षा के अर्थ 
वाद के सम्बन्ध में मूल अर्थ और ही होता 
आप किस दस्तु की अपेला रखते 
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रखे ।' इस अर्थ के वाक्यो का प्रयोग हमारे यहाँ वहुत सामान्य 
है यहाँ अपेक्षा” शब्द उपयुक्त आशा, इच्छा या आकाक्षा के अर्थ 
मे प्रयुक्त हुआ है । हम यहाँ इस शब्द के प्रयोगों की विविधता 
की चर्चा में नही पडते । परन्तु इसका जो अर्थ स्थादुवाद 
के लिये उपयोगी है, उसे श्रच्छी तरह समझ लेना चाहिए। 
प्रस्तत प्रसग में अ्रपेक्षा' शब्द का अर्थ 'सन्दर्भा या ओ- 
धार है अंग्रेजों में उसके लिए शैह्कत 7४७ ९७४०७४ ६0 00765 
ग्रथवा "मफण्ा ताजा 0008 0 शा०ण" ऐसी शब्दा- 
वलि का प्रयोग होता है। इसलिए उसका श्रर्थ होता है, 
“अम्रुक किसी वस्तु या विपय के दृष्टिविन्दु से किसी एक 
विषय को लक्ष्य मे रख कर ।” या इसका अर्थ गत 6७४शा। 
6९8766६ “किसी एक प्रकार से --भी होता है। शअग्रेजी 
भाषा में इसके लिए अधिक स्पष्ट शब्द (प/४४ए७४) अर्थात्‌ 
धृत्र 708007 ४० का प्रयोग होता है । 
ना शेक्का0पय ४0 ( के सम्बन्ध में ) कह कर एक 
वस्तु के साथ दूसरी किसी वस्तु का सम्बन्ध जोडा जाता है । 
जब सप्तभगी में अपेक्षा' शब्द का प्रयोग होता है तव उसका 
भी ऐसा ही श्रर्थ होता है । 
जब किसी वस्तु का--उदाहरणार्थ एक आभूषण का 
उल्लेख द्रव्य की अपेक्षा से, काल की अपेक्षा से, क्षेत्र की 
अपेक्षा से तथा भाव की अपेक्षा से! यो चार की अपेक्षा से 
किया जाता है तब उसमे रहे हुए द्रव्य का श्रर्थात्‌ सुबर्णों का, 
समय का, स्थल का, तथा उसके स्वरूप ( आकृति ) आदि 
का सम्बन्ध जोडा जाता है । 
अपेक्षा' मुलत॒ सस्क्ृत शब्द है। सस्कृत भाषा का शब्द 
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कोप विराट है। इस भाषा की भक्ति भी अपार है। कम से 
कम बच्दों मे अधिक से अधिक वात कहने की शक्ति यदि 
किसी भाषा में हो तो वह 'सस्कृत' भाषा है। इसमे ऐसे 
श्रनेक छोटे शब्द हैं जिन्हें पूर्णतया समझने समभाने के लिए 
काफी विस्तार में जाना पढता है। 

उत्तर भारत की लगभग सभी भापात्रों मे अपेक्षा' शब्द 
उन भाषाओं का अगभूत् जब्द वनकर प्रवेश पा चुका है । 
उन अलग अ्रलग भाषाश्रों के बोलने वाले इस शब्द का स्पष्ट 
श्र्थ समभते तो है, फिर भी वे भी दूसरे व्यावहारिक ग्रर्थों में 
इस ऋआब्द का प्रयोग करते है । 

हमारी गुजराती भाषा में जो जो मान्य शब्द कोप है उनमे 
इस शब्द के व्यावहारिक अ्र्थों का ही उल्लेख किया गया है । 
'नव-जीवन प्रकाशन मदिर' द्वारा प्रकाशित सार्थ गुजराती 
जोडणशी कोप” में “अपेक्षा' शब्द का आशा, इच्छा, अगत्य, 
श्राकाक्षा लिखने के बाद 'क्षित! लगाकर “अपेक्षावालु” ऐसा बर्थ 
दिया गया है । यह सब देखने पर प्रतीत होता है कि व्यवह्ारो- 
पयोगी श्र अधिक प्रचल्रित हुए है । 

परन्तु यहाँ हम लत्त्वजान के विषय में विचार कर रहे हैं । 
अत. तत्त्वज्ञान के क्षेत्र में यह भब्द किस श्रथ में प्रयुक्त होता है सो 
बात--इस अब्द का रहस्थ--समकक लेना विशेष भ्रावश्यक हे । 

जैन तत्त्ववेत्ता्ो ने अपेक्षा' शब्द का प्रयोग निमश्।ित 
अर्थ में किया है। हम अपेक्षा' धब्द के लिए ** “के 
सम्बन्ध में, * **“” को लक्ष्य मे रख कर *' के श्राधारपर 
४“ »“ के सन्दर्भ मे आदि भिन्‍न भिन्‍त परन्तु एक ही अर्थ के 
सूचक बब्द प्रयोग कर सकेगे । 
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जब हम कहेगे--द्रव्य की अपेक्षा से, तव हम किसी 
भी वस्तु में रहे हुए द्रव्य 8प#॥06 ० एकचड0 एरश्ञश्ाक्र 
को लक्ष्य में रखकर वात करेगे | उदाहरणार्थ जब हम किसी 
कुर्सी को बात 'दब्य की अपेक्षा से! करेगे तब व्यावहारिक अर्थ 
मे 'लकडा' हमारे मत में होगा । यह लकडा आम के पेड का 
है, जगली है, सागवान का है या गीशम का, यह बात भी 
तुरन्त हमारे ध्यान मे थ्रा जाएगी । 

सोने के किसी अलकार की बात करते समय उसकी 
आकृति कैसी भी क्यो न हो--पर द्रव्य की ग्रपेषा की वात 
झाते पर हम 'सुवर्स' के मूल स्वरूप की ही वात करते होगे । 
इसी तरह जब हम क्षेत्र, काल, भाव की अपेक्षा की वात करेगे, 
तव जिस वस्तु की चर्चा हो रहो होगो उस वस्तु के अपने 
क्षेत्र ( स्थान ), काल ( समय ) और भाव ( गुण धर्म ) 
के साथ उस वस्तु के सम्बन्ध की स्पष्ट जानकारी उससे से 
प्रकट होगी, और उसके विरुद्ध--पर द्रव्य, पर क्षेत्र, पर काल 
ओर पर भाव की वात भी आएगी ही । 


पहले हम “उत्पत्ति, स्थिति और लय, का उल्लेख कर 
चुके है | जैत तत्वज्ञानियो ने इनके सामने उत्पाद, व्यय और 
प्रौव्य' ये तीन शब्द बताये है, इनका भी उल्लेख हमने किया है। 

इस त्रिपदी ( तीन जब्द ) के उपयुप्त दो पिस्त भिन्न 
शब्दप्रयोगो मे अपेक्षा' शब्द का विश्लेप महत्त्व है । उत्पत्ति, 
स्थिति, और लय इन तीन शब्दों मे किसी प्रकार का आगे- 
पीछे का सम्बन्ध नही है, किसी प्रकार का अपेक्षा भाव नही 
है, इसलिए ये शब्द एकान्त सूचक है, यह बड़ी भ्रान्त धारणा 
है। “उत्पाद व्यय और ध्रौव्य' में सापेक्षता की--अपेक्षाभाव 
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की स्पष्ट सूचना होने के कारण यह शब्दप्रयोग भ्रमेकान्तवाद के 
सिद्धान्त पर आधारित है, और सही है । वस्तु मात्र परिणाम- 
शीोल हे और उसके प्रत्येक परिणमन मे-भाष में पाती की तरह- 
उसके मूल द्रव्य का श्रुव अश तो रहता ही है। श्रत जब 
भाष के द्रव्य की अपेक्षा की बात होगी तव उसमे 'पानी 
तो अवश्य आएगा । इसी तरह जब पाती के द्रव्य की वात 
होगी तो उसमे “वायु से सम्बन्धित बात' भी अवश्य श्राएगी । 
“उत्पत्ति” शब्द का जो श्रर्थ किया जाता है उसे देखते हुए 
उसमे से ऐसी बात निष्पन्न होती है कि 'उससे पहले कुछ 
था ही नही'। श्रव, 'पहले कुछ था ही नहीं यह बात तो 
गलत है । उस त्रिपदी मे 'लय' शब्द जिस अर्थ मे प्रयुक्त हुआ 
है, उस पर विचार करे तो हमे प्रतीत होगा कि इन तीनो 
शब्दों के प्रयोग अनुचित हैं । 
एक ऐसी मान्यता है कि प्रलय के समय पृथ्वी का वाश 
हो जाता है--लय हो जाता है। यदि यह लय अथवा नाश 
सचमुच होता हो और सम्पूर्ण हो तो फिर से “उत्पत्ति. सभव 
ही नही है । फिर भी हम ऐसी अनेक प्रलयकालों की-लय 
और नाश की बाते सुनते या पढते है । शुद्ध वर्क की दृष्टि से 
यह बात गलत सावित होती है । 
यदि हम इन तीनो स्थितियों को सापेक्ष मान कर चले, 
उनमे अपेक्षा भाव का श्रारोपणा करे तभो उससे हमे प्रकाश 
प्राप्त होगा । इस जगत में ऐसा कुछ भी नही है, जिसमें किसी 
अन्य की अपेक्षा या दूसरे के साथ सम्बन्ध न हो। जिस प्रकाय 
एक ही द्रव्य का अपनी भिन्‍न भिन्न अवस्थाश्रों से सम्बन्ध होता 
है, उसी तरह एक द्रव्य का दूसरे द्रव्य से भी सम्बन्ध अवश्य 
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होता है । जीव भर पुदुगल ये दोनो श्रगल-अलग द्रव्य हैं, फिर 
भी इन दोनो के वीच सम्बन्ध है| पुदुगल द्रव्य के अशु-अरु 
में जीव द्रव्य--पत्मद्रव्य--व्याप्त है, यह तो प्रत्यक्ष बात हैं । 
ये सभी सम्बन्ध अलग अलग प्रकार की शअ्रपेक्षाओ के 
होते है । यह 'सापेक्षता' विश्व का एक त्िकालाबाधित नियम है। 
जन तत्त्वज्ञानियों ने उत्पत्ति के स्थान पर “उत्पाद शब्द 
का प्रयोग किया है। यह शब्द भी अपेक्षायुकत--हि०७०॥५७ 
है। उत्पाद का अर्थ है 'उत्पन्म होना | फिर भी उत्पत्तिश्रीर 
उत्पाद! मे अन्तर है ।'उत्पत्तिमे उसके पहले कुछ भी कल्पना 
में नही श्राता, जब कि “उत्पाद में उसके पूर्व और कुछ था-- 
यह स्पष्ट अर्थ है। 
इसी तरह “'लय' शब्द मे “उसके बाद कुछ नहीं रहता' यह 
भाव आता है, जबकि “व्यय शब्द मे एक अ्रवस्था का नाश होने 
पर दूसरी अवस्था का आविष्करण सूचित करने वाला और इस 
प्रकार अवस्थान्तर प्राप्त होने पर भी उसके श्राधार-भूत मूल द्रव्य 
के कायम रहने का गुणा प्रकट करने वाला स्पष्ट भाव शौर श्रर्थ है 
अग्निसस्कार के द्वारा जब मानव-देह का लय अथवा 
ताग होता है त॑व जीवित शरीर में चेतन्य रूप जो श्रात्मा था 
वह और उसके चले जाने के बाद वाकी रहे हुए पुदगल--ये 
दोनो कि न किसी रूप मे कायम रहते है। श्रत व्यय” शब्द 
में भी संपूर्ण नाग का भाव नही, परन्तु आ्राधारभूत द्वव्य के 
कायम रहूने का भाव है । इसके मूल में भी सापेक्षता, अपेक्षा 
भाव--0०४७४ए7ा४ का सिद्धान्त ही काम करता है । 
प्रथम त्रिपदी में स्थिति” शब्द का प्रयोग किया गया है । 
उसके अर्थ में तथा जैन तत्त्वज्ञानियों द्वारा व्यवहृत त्रिपदी के 
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ट्रोव्य' झब्द के अर्थ मे भी बडा अन्तर है । “स्थिति” जब्द 
का व्यवहार मे जो अर्थ किया जाता है वह है 'जिस स्थिति 
में हो उसी स्थिति मे रहता । परन्तु जगत की मानी हुईं 
उत्पत्ति के वाद और माने हुए लय के पहले पहले जो स्थिति 
है-बीच की जो स्थिति है उसका अर्थ बहती हुई स्थिति” होता 
है। जव क्सी वस्तु के सम्बन्ध मे इस शब्द का उल्लेख किया 
जाय तव भी उसका श्रर्थ 'वहती हुई स्थिति” ही होता चाहिए । 

यह तो हम जानते ही है कि प्रत्येक वस्तु की अवस्था 
निरन्तर बदलती ही रहती है । परिवर्ततशीलता का सिलसिला 
चलता ही रहता है। एक स्वरूप अहृबय होने १२ दूसरा प्रकट 
होता है । कोई एक ही स्वरूप दीघंकाल पर्यत टिकता हुझा 
मालूम होता हो तो भी उनसे दिन-दिन प्रतिपल फेरफार होता 
ही रहता है । 

इसका स्पप्ट अर्थ यह हुआ कि 'स्थिति” नही रहती,व्यय- 
इस्तेमाल--हीता ही रहता है। रूपान्तरो के द्वारा विनाग- 
शीलता एव नवीन नवीन स्वरूपशीलता का क्रम चलता ही 
रहता है । इसलिए जैन तत्त्ववेत्ताओ ने “स्थिति के स्थान पर 
'थ्रौव्य' शब्द दिया है, क्योकि प्रत्येक परिवर्तत में भी किसी 
स्थायी श्रद्ं की सापेक्षता ( अ्रपेक्षाभाव ) अवरंय रहती है । 

इस प्रकार 'उत्पाद, व्यय और अ्रौव्य, में हम जिने तीन 
परिस्थितियों का दर्शन करते है, वे स्थितियाँ भी पृथक-पृथक्‌ 
भिन्‍न भिन्‍न या एक दूसरे से स्वतन्त्र नही है। ये तीनो एक ही 
वस्तु की भिन्‍न-भिस्न अवंस्थाएँ ही है। इन तीनो अवस्थाश्रो 
कं एक दूसरे से जो सम्वन्ध है वह सापेक्षता--अ्रपेश्षाभाव पर 
पिर्भर है । 
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वस्तु के प्रत्येक परिणमन में उसका द्रव्य अभ कायम 
रहता है, पुर्व॑-पर्याय का नाश होता है और उत्तर-पर्याथ कौ 
उत्पत्ति होती है। वस्तु का जो द्रव्य अश है वह श्रुव (स्थायी) 
रहता है, और पर्याय श्रश उत्पन्त नष्ट होता है (बनता-मिट्ता 
रहता है ) अर्थात्‌ मूल द्रव्य का श्रौज्य है, और पूर्व पर्याय का 
तादय तथा उत्तर पर्याय की उत्पत्ति होती है। इस प्रकार वस्तु 
मात्र मे ये तीनो धरमे-उत्पाद, व्यय और धभ्रौव्य--अन!दि अनत 
काल तक चलते रहते है ! वस्तु का जो ध्रुव (स्थायी)श्रश है 
बह 'नित्य' है और जो उत्पन्त तथा विनष्ट श्रश है वह अनित्य 
है । इस तरह वस्तुमात्र कथचित्‌ नित्यानित्य-स्वरूप है--असे 
वात पर जैन दर्शनकार विशेष बल देते है । कोई वस्तु एकास्त 
नित्य हो ही नही सकती । 
यहाँ शायद कोई यह प्रइन पूछे कि “उत्पाद-व्यय तो पर्याय 
में होते हैं और श्रौव्य द्रव्य में रहता है, तव भला उत्पाद 
व्यय प्रौव्य एक ही वस्तु के तीन धर्म केसे कहला सकते है ” 
इसका उत्तर विल्कुल स्पष्ट हैं| पर्याय वस्तु से भिन्‍न नहीं 
है, द्रव्य भी वस्तु से अलग नहीं है। वस्तु स्वयद्रव्यरूप भी 
है और पर्याय रूप भी, ग्रतएव ये तीनो धर्म एक हो वस्तु के है । 
वस्तु मात्र के जो अनेक भिन्‍त-भिन्‍्न अत-सिरे--हैं, उनमे 
कोई भी अत स्वतन्त्र नही है । ये सभी अन्त किसी न किसी 
अपेक्षा से एक दूसरे से सम्बन्ध रखते हें । जब जैव दार्णनिक 
यह तथ्य नयहृष्टि से तथा सप्तसगी के कोष्ठक के द्वारा 
समभाते है तब उसके विरुद्ध सबसे बडा होहल्ला यह मचाया 
जाता है कि ” यह बात अधूरी होने के अतिरिक्त इसमें श्रनि- 
दिचितता है। ये दोनो अआ्राक्षेप, ये सत ववष्डर--भूठे है । 
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जैन तत्त्ववेत्ताओ ने कोई बात अधूरी या श्रनिश्चित ढग से 
नही कही है । उनकी किसी भी वात में कही भी अनिश्चितता 
नही है । इसके विपरीत उसमे स्पष्टतया निव्चितता ही रही 
हुई है । 

/ ही और 'भी--ये दो गब्द हमारो भाषा मे अ्नियत्रित 
रूप से प्रयुक्त होते है । इन दोनों गब्दों का निब्चित अर्थ है । 
सप्तभगी में 'स्थादस्तिके साथ 'एव' गब्द है, जो एक निव्चि- 
तता प्रकट करता है। एवं श्रर्थात्‌ 'ही' । बह 'ही' शब्द 
जहा भी प्रयुक्त होता है वहाँ वह निश्चितता प्रकट करने और 
बल देने के लिए ही प्रयुक्त होता है । 

स्थात्‌+-अ्रस्ति+- एव इन शब्दों के मिलने से वनने वाले 
वाक्य से 'अमुक बात है ही ऐसी निब्चितता ही प्रकट की 
जाती है । साथ ही 'इसके सिवा और भी' कुछ है। दूसरी शोर 
धी' लगा है | इस बात का भी 'स्थात्‌ गव्द से निश्चित उल्लेख 
होता है । ये दो शब्द ही और'भी” कोई अनिश्चय कोई 
सभाव्यता या कोई सदेह प्रकट नहीं करते । ये शब्द 'किसी 
एक और दूसरे प्रकार का! निरचय प्रकट करते है । यदि यह 
बात अच्छी तरह समझ में आ जाय तो फिर सप्तभगी विप- 
यक समझ में कोई उलभन या भ्रान्ति नही रहेगी । 

सप्तमगी में जब 'अपेक्षा' की वात आ्राती हैं तव वह भी 
एक निर्चित स्थिति है । यह “अपेक्षा' गब्द अच्वरे या अनिब्चित 
श्र्थ में नही, वल्कि पूर्ण एवं निश्चित अर्थ मे ही प्रयुक्त हुआ 
है। 'टोपा है| और “टोपी नहीं है! इन दो परस्पर विरोबी 
कथनो में यह अपेक्षाभाव निहित ही है। अत भिन्‍त भिन्‍न 
अपेक्षाओं से भले ही भिन्‍न भिन्‍न वाते कही जायें पर वे सब 


हे लक 
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वाते 'असदिग्ध और निश्चित' हैं | छोटा वालक बडा हो गया, 
अ्रव बचपन की टोपी मोजूद होते हुए भी टोपी के तौर पर 
उसे काम नहीं लग सकती, इसलिये 'टोपी नहीं है' यह भी 
सच ही है । 

उसी तरह 'स्व'भौर 'पर' ये दोनो शब्द भी प्रनिस्चितता, 
सूचित नही करते, निश्चितता ही सूचित करते है । उदाहरणार्थ 
जब हम घर में शाक सुधारने का चाकू या छूरी हू ते है, तव 
हमे चाकू है, अथवा 'चाक् नहीं है! ऐसे दो परस्पर विरोधी 
उत्तर सिलते हे । ये दोनो निश्चित उत्तर है।जब चाकू है 
तब वह निश्चित उत्तर है और जब चाकू नहीं है तव वह भी 
निश्चित उत्तर है। 

अ्रव थो समभ्रिये कि जब 'चाकू नहीं है” ऐसा जवाब 
मिला, तव एक चाकू तो घर भे था। वह चाकू बच्चों के 
खेलने के लिये था और कु ठित था । भ्रत वह श्रभीष्ट उपयोगी 
चाकू नही है । इसलिये जब यह कहा जाता है कि 'चाकू नही 
हैं! तब वह पर द्रव्य, पर क्षेत्र, पर काल और पर भाव की 
श्रपेक्षा से कहा जाता है। चाकू के सिवा और अनेक क्स्तुएँ 
घर में होते हुए भी 'स्वद्रव्य/ रूप चाकू वहाँ नहीं है । दूसरे 
के घर में भले हो,पर हमारे घर मे 'स्वक्षेत्र' मे नही है | सुबह 
या कल था परल्तु भ्रभी 'स्वकाल' में नहीं है। जो खिलौना 
बना पडा है वह कु ठित है, तीक्ष्ण नहीं है, उसमें कु ठितत्व 
परभ्राव है, इसलिए स्व-भाव में चाकू नही है । 

अत जब हम “नहीं कहते है, या 'है' कहते है तव वह 
निरपेक्ष, स्वत्त्त्र या स्व-आधारित, कथन नहीं होता। वह 


कथन सापेक्ष, अ्रपेक्षायुक्त, श्रीर सम्बन्ध रखने वाला 
5०४४४७ हे | 
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हमारी समझ और बुद्धि में अपेक्षा” बन्द चामत्कारिक 
'ज्ञ से दृद्धि करता है । यदि हम इसकी उपेक्षा करे तो जहाँ 
तहाँ रह जाएंगे, आगे बढने के बदले पीछे रहते जाएंगे । 

जन तत्त्वज्ञान के अनेकान्तवाद' के सिद्धान्त में 'प्रपेक्षा- 
भाव, सापेक्षता' अ्रत्यन्त सक्रिय- ०४०७ और महत्त्वपूर्ण 
पाए00ा* हिस्सा अदा करता है। जीवन के विविध क्षेत्रों 
में भी यदि हम अपेक्षा--सापेक्षता--को छोड़ दे तो श्रघेरे 
में ही भठटकना पडे | 

यह भ्रपेक्षावाद या स्थाद्बाद केवल अ्रमुक प्रकार को 
चर्चा व्यवहार या वृद्धि की विगदता के लिए हो नहीं है, 
परन्तु वस्तुमात्र वास्तव से स्वयं जेसी श्रनेक धर्मात्मक है 
उसका बसा ही दर्शन कराने वाला है। इससे ही वस्तु के 
समस्त स्वरूप समझे जा सकते हैँ। इस प्रकार सापेक्षवाद या 
स्थाद्वाद को दृष्टि वस्तु में कुछ नई सृष्टि लही करती, श्रथवा 
कोई आरोपर नहीं करती परल्तु मार्गदर्शक की तरह जो 
कुछ वत्तु में है उसे खोल कर दिखाती है । राम पिता भी 
है झोर पुत्र भी, यहु भाव लव॒-कुश की तथा दशरथ की अपेक्षा 
से स्पष्ठ होता हैं । 

सापेक्ष! गद्द का अर्थ, 'स+अपेक्षा--जिसमे अपेक्षा 
रही हुई है सो' होता है। मूलत- प्रधानता उसके अपेक्षा भाव 
की ही है। यह तथ्य और अपेक्षा बब्द का अर्थ श्रच्छी तरह 
समझ लेने पर 'सप्तमगी को समकने में हमे वडी सरलता 
रहेगी, और किसी प्रकार की कठिनाई नही होगी । 

चलिये, अ्रव हम 'सप्तभगी' का विवेचन करेगे । 


सुप्तभंगी 

अ्रव हम इस सप्त भगी के जिन सात भगो की जानकारी 
प्राप्त करेगे उन्हे हम यहाँ एक ही वस्तु को सात भिन्न भिन्न 
रीतियो से जाँचने की कसौटी ७६६ के तौर पर मान सकते 
है। सुवर्ण को परखने के लिए उसकी कसौटी करने का एक 
पत्वर होता है, जिसे स्वर्णकार 'कमौटी' के नाम से पहचानता 
है। वस्तु को पहचानने, परखने और समभने के लिए जैन 
शासतरडरो ने 'सप्तभंगी' तामक सात 'कसौटी सिद्ध निर्णोययन्ध 
बनाये है--3७एश . ण्णाप्रो88 [ण' 0्रंग्रा8 -- निर्णय 
करने के लिए सात विधियाँ । 

पहले मनुष्य को कुछ भी जानने की इच्छा ( जिज्ञासा ) 
होती है। जिनासा का वीज है सद्यय । सशय सात प्रकार के होते 
है, अतः जिज्ञासा के भी सात प्रकार हुए । सशय श्रर्थात्‌ एक 
प्रकार का प्रब्त और जिन्ासा श्रर्थात्‌ उसका उत्तर प्राप्त 
करने की क्रिया। सशय सात तो उनके उत्तर भी सात। आ्राठवे 
प्रकार का सशय अभी तक कोई खोज;नही सका है । 

हम अपना घर वच्द कर, ताला लगा करयात्रा करने 
के लिए सपरिवार दूसरे गाँव गये है। वहाँ समाचार मिलते 
हैं कि हमारे गाँव मे चोरी का उपद्रव शुरु हथ्ना है । यह समा- 
चार मिलते हो हम कुछ अस्वस्थता अनुभव करेगे, और हमारे 
मन में अपने घर की सुरक्षितता के विषय में सच्यय पूँदा 
होगा । इस सथय के सात प्रकारों की हम जाँच करे:-- 

१) क्या मेरे घर में चोरी हुई है ? 

२ ) क्या चोरी नहीं हुई ? 
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३ ) चोरी हुई होगी, या नही हुई होगी ? 

४ ) क्‍या कहा जा सकता है ? 

५ ) हुई होगी, पर क्या कहा जा सकता है ? 

६ ) नहीं हुई, पर क्‍या कहा जा सकता है ? 

७ ) हुई है, नही हुई, पर क्या कहा जा सकता है ? 

जैन दार्शनिक इन सात जिज्ञासा्रो के लिए घड़े का 
उदाहरण लेकर प्रदन पूछते है -- 

(१) क्या पड़ा है? ( २ ) क्या घडा नही है ? (३) 
क्या घडा है, और नही है ? ( ४ ) कया घडा श्रवाच्य है ? 
( ५ ) कया घडा है और अवाच्य है ”? ( ६ ) क्‍या घडा नही 
है ओर अवाच्य है, ( ७) क्‍या घडा है, नही है, और 
अवाच्य है ? 

इन सात के श्रतिरिक्त आठवाँ प्रश्न कभी किसी को नही 
उपस्थित हुआ । आप प्रयत्त कर देखियेगा, यदि आप श्राठवाँ 
प्रदत्त ढूंढ निकालेगे तो आपका नाम एक बडे आविष्कारक 
के रूप से श्रमर हो जायगा। हमे तो विश्वास है कि इसके 
लिए प्रयत्न करता निरर्थक ही सिद्ध होगा। ये सात प्रकार 
के सशय और सात प्रकार की जिज्ञासाएँ जैन तत्त्ववेत्ताओं ने 
बताई है, इसीलिए सात है ऐसा नही । दर असल अभी तक 
ग्राठवाँ प्रकार कोई बता नहीं सका है। अ्रत. ये सात ही है, 
यह तथ्य स्वीकार करके ही हम आगे बढे गे । 

जब कोई व्यापारी पेढी ( कपनी ) किसी कार्य के लिए 
किसी सहायक (४5887 की नियुक्ति करती है, तब उसे 
नियुक्तिपत्र देने से पहले-उसकी कसौटी करती है । जिस काम 
के लिए उसे नियुक्त करना हो उसके-बारे मे. उसका ज्ञान और 
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अनुभव उसकी प्रथम कसौटी है। उसके बाद वह व्यक्ति 
परिश्रमी है या नही, प्रामाणिक है या वही, विश्वासपात्र है 
या नही, तन्दुरुस्त है या नही, अच्छे खानदाव का हैं या नही, 
उसके लिए योग्य सिफारिश ( 8७/७०७॥०४४ ) हैं या नहीं, 
उसकी वाणी और लेखनशैली अ्रच्छो है या नही श्र श्रन्त 
मे वह दूसरो को प्रभावित कर सकता है या नहीं-आदि 
सारी बातो की पूरी जाँच करने के वाद ही उसकी नियुक्ति 
की जातो है। तदुपरात इस बात का विचार भो किया जाता 
है कि वह व्यक्ति स्वभाव से झगडालू है या शान्‍्त, मधुर भौर 
समाघानप्रिय है। इस प्रकार नियुक्ति करने के वाद भी 
उसे स्थायी पद देने से पहले तीन या छह महीने का प्रयोगा- 
त्मक समय (??008007 26७०0) दिया जाता है। हाँ यदि 
बह ममेरा मौसेरा या चचेरा फुफेरा कोई सम्बन्धी हो तो 
बात और है । 

इस प्रकार भिन्‍त भिन्‍न व्यक्तियी और वस्तुओ की परख 
करना एक सनातन व्यावहारिक सिद्धान्त है। जैन दाशनिको 
द्वारा तिमित सप्तभगी भी इसी तरह की एक पद्धति-- 
इणशाप॥--900॥ 0० 07७प8४ है । 

इन सात कसौटियों पर चढाने के बाद जो निर्णय 
30पह0०7 0076प्रश07 किया जाता है वह पूर्ण और 
विद्वासपात्र--00079]०७४ 7१ छै०॥७०)७ ही होता है-- 
इस विषय में फिर किसी शका के लिए कोई अ्रवकाश नही 
रहता । इस पद्धति से निर्णय करने के बाद मनुष्य के मन पर 


कोई वोक नही रहता । वह किसी प्रकार की चिन्ता किये 
विना निश्धि्त नीद ले सकता है। 
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इसके अतिरिक्त इस फॉरमुला की विजेपता यह के 
वह सपृर्ंतया वुद्धिगम्य-000.७०७।ए 72४॥४००७! है| इसमें 
ऐसा गरूढ, गहन या अ्रगम्य कुछ भी नही जो समझ मे न 
आरा सके 

अच्छा तो अब हम सात भगो--कसौटी सिद्ध निर्णाय- 

त्रो की जाँच करे | कसौटी पर कसने के लिये किसी सुवर्णे- 

मुक्त वस्तु को आावव्यता तो होती ही है, हमे भी यहाँ इसके 
लिये किसी वस्तु की जरूरत होगी । 

जैन तत्त्ववेत्ताओं ने इसके लिए 'घट' अर्थात्‌ 'घडा' चुना है 
हम भी उसी से प्रारभ करेगे | यहाँ पहले निदिष्ट 'स्थार्त! और 
“एवं झब्दों का पूरा महत्त्व है अत. हम इन दोनो शब्दों को 
साथ लेकर ही आगे वढे गे । 

कसोटी १--स्यादस्त्येव घट । 

इस वाक्य को भली भाँति समझने के लिए हम सधियों 
का विग्रह कर लेते है--स्यातु-+-अ्रस्ति|-एवं घट । इसका 
श्र्थ हुआ--कथचितु घडा है ही। यहाँ हमने 'स्थात्‌” शब्द 
प्रयुक्त किया है। इसका अर्थ तो हम पिछले पृष्ठो में समझ 
चुके है । यह वाक्य हमे बताता है कि “अम्रुक अपेक्षा से घडा है 
ही ।' साथ ही साथ दूसरी किन्‍्ही अपेक्षाओं की गर्भित सूचना 
भी देता है । 

पहले हम जिन चार आधारो की चर्चा कर चुके है उनमे 


स्व” शब्द जोड कर हमे यह निश्चित करने में कोई कठिनाई 
नही होती कि 'स्वद्नव्य, स्वक्षेत्र, स्वकाल और स्व-भाव की 
अपेक्षा से घडा है ।” 'यह घडा है हो यह एक निश्चित वात 
हो गई। अव हम यह समझेगे कि उक्त चार अपेक्षाएँ घड़े 
को किस तरह लागू होती है । 
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१ ) द्रव्य की अपेक्षा से घडा मिट्टी का है। मिट्टी घड़े 
का अपना--स्वद्रव्य है । 
२) क्षेत्र की अपेक्षा से घठा बाहर के खड में है। यह 
उसका स्वस्थल हुआ । 
३ ) काल की अपेक्षा से घडा कार्तिक मास में हैं। यह 
उसका स्वकाल हुआ । 
४ ) भाव की श्रपेक्षा से घडा लाल रग का है। यह 
उसका स्वभाव हुआश्ना । 
इस घडे के साथ साथ हम एक फूलदान (#]०छ७/ ४988) 
भी लेते है। यह फूलदान पीतल का बना है। जब उसमे फूल 
डाल कर उसे मेज पर रखते हैं तब वह फूलदान बन जाता 
है। फूल निकाल कर उसमे हम मूंग भर दे तो वह एक 
सामान्य बर्तेन बन जाता है। भ्रब हम उसे अपेक्षा-चतुष्टय से 
जाँचे । 
१) फूलदान का स्व-द्वव्य 'पीतल की धातु है । 
२) फूलदान का स्व-क्षेत्र दीवानखाना-है । 
३) फूलदान का स्व-काल उसमे जितने समय तक फूल 
रहते है वह समय है। 
४) फूलदान का स्व-भाव दीवानखाने की शोभा में 
वृद्धि करना है । 
उसे हम 'फूलदान है” ऐसा कहते है क्योकि वह ऊपर 
बताई हुईं चारो अपेक्षाएँ पूर्णो करता है। इस प्रकार उक्त- 
घडे के सम्बन्ध मे तथा इस फूलदान-के सम्बन्ध में प्रथम भग 
द्वारा इन चारो अपेक्षाओ के ग्रधीत यह निर्णय हुआ कि 


वह है ही।' 
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यह निर्णय करने मे उक्त 'स्थात' चब्द के प्रयोग से घड़े 
में तथा फूलदान में रहा हुआ अपेक्षाभाव सूचित हुआ, और 
'एव' शब्द से इस कथन में निश्चित भाव आया । इस रीति से 
निर्णय करने मे हम उचित मागे पर (0॥ 2780 7०6) हैं । 

अर्थात्‌ इस प्रथम कसौटो ने हमे एक निर्णय प्रदान किया 
कि “घडा है ।” 

कसौटी २--स्यान्नास्त्येच घट । 

सधियों का विग्रह करने पर यह वाक्य यो पढा जाएगा-- 

स्थात्‌ू+व--अ्स्ति+-एवं घट । इसका श्रर्थ हुआ-- 
'कथंचित्‌ घडा नही ही हैं ।* 

ऊपर पहली कसौटी में स्वद्रव्य, स्वक्षेत्र, स्वकाल, और 
स्व-भाव की अपेक्षा से 'घडा है ही' ऐसा निर्णय करने के वाद 
हम विचार करने लगे कि, 'तव क्‍या घडा नहीं भी है सही ' 
ऐसा अन्य भी कोई निर्णय लिया जा सकता है क्या ” दूसरे 
प्रकार की जिज्ञासा के द्वारा जाँचने पर इस दूसरे भग से हमे 
थह ज्ञात हुआ कि घडा जो है सो 'स्वद्रव्य-क्षेत्रकाल-भाव की 
अपेक्षा से है। परन्तु वही घडा परद्रव्य-क्षेत्रकाल-भाव की 
अपेक्षा से नही है । अर्थात्‌ पुर्वोक्त घडा है सही पर वह ताँबे 
का नही है, अन्दर के खंड में नही है, अगहन महीने में नही 
है, लाल रग का नही है । 

उपयुक्त फूलदान भी इसी तरह 'नही है' ऐसा निश्वित 
होगा ।.'स्व' की अपेक्षा से जो था, सो पर द्रव्य, पर क्षेत्र, 
पर काल और पर भाव की श्रपेक्षा से नही ही है ऐसा कहने 
में कोई उलभन नही है। इनमे से एक ही अ्रपेक्षा का उपयोग 
करते हुए उसमे से फूल तिकाल कर मूग भर दिये जायें 
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तो--बह फूलदान मिट जाता है। तिस पर भी हम तो इन 
चारो अपेक्षाओं को साथ रख कर ही निर्णय करते है कि 
'फूलदान नही हैं ।' 

इस सब पर भली भॉति विचार करने पर हमे स्पष्टतया 
समझ में आ्राएगा कि 'स्व' की अपेक्षा से घडा था-वह पर 
की अपेक्षा से नही रहता। फूलदान का अस्तित्व भी 'स्व' 
की श्रपेक्षा पर निर्भर था और 'पर' की अपेक्षा से विचार 
करने पर वह 'नास्तित्व' बन गया । 

यह दूसरी कसोटी हमसे कहती है कि -- 

१) ताँबे की धातु (पर द्रव्य ) की अपेक्षा से घडा 


नही है । 

२) अदर के खड [पर क्षेत्र ) की अपेक्षा से घडा 
नही है। 

३) अगहन महीने ( परकाल ) की अपेक्षा से घडा 
नही है । 


४) हरे रम ( पर भाव ) की अपेक्षा से घडा नहीं है । 

इसी तरह से उक्त फूलदान भी मिट्टी का नही है दीवान- 
खामे के बाहर नही है, उसमे जिस समय फूल न हो उस समय 
नही है, और जब दीवानखाने की शोभा में वृद्धि नही करता 
तब भी नही है। 

इस प्रकार इस दूसरी कस्तौटी के द्वारा परखने पर हमे 
मालूम हुआ कि घडा और फूलदान नही है । जहाँ तक इस 
कसोटी ( भग ) का सबंध है, यह एक निश्चित बात हो गई। 
स्थात्‌' शब्द इस दूसरे भग में भी इस निर्णय की सापेक्षता 


सूचित करता है, और एवं शब्द निश्चित-भाव प्रकट 
करता है । ! ः 
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इन दो प्रकार की जिन्नासाओं को सतुष्ट करने पर हमे 
फिर तीमरी जिज्ञाया जागृत होती है कि, 'तब वया घटा उभय 
स्वर्प है । इसका उत्तर देने के लिए तीसरा भग तैयार ही 
खड़ा है। उसे हाथ ने लेने के पूर्व सुचिधा के लिए हम ग्रपेक्षा 
से सम्बन्धित श्रपने शब्दप्रयोगी वा एक शा्रह' बना ले । 
द्रव्य, क्षेत, काल और भाव--इन चार अब्दों के बदले हम 
'चतुषप्टग' शब्द प्रयुक्त करेंगे। उसमे ब्रावव्यकतानुसार 'स्व 
श्रीर 'पर' जोट कर हम 'रवचतुष्टय' तथा 'परचतुष्टय' णब्दो 
का प्रयोग करेंगे। अ्रव॒ देखिये तीसरी जिज्ञासा का उत्तर 
यह है-- 

फसोटी ३-स्थांदस्तिनारित चैव घट । 

अब, उसको सधियों का विग्रह करें-- 

स्थात्‌+अस्ति+न-+-अस्ति+- च-+-एवं घट' । इस का श्र्थ 
हुआ--'कथचित्‌ घटा है ही और फथचित्‌ नही ही है । 

हमारी बुद्धि फो अ्रसली कसौटी श्रव यहाँ से घुरु होती है। 

प्रथम दो भगो से हमे ज्ञात हुआ कि घडा है श्रीर घटा 
नहीं है । उस बन तो हमने समझ लिया कि ठीक है भाई, 
घडा जहाँ है वहाँ है श्र जहाँ नही है वहाँ नही है। परन्तु 
इस तीसरे भग में तो 'है श्लौर नही हैं! ऐसी एक सयुक्त बात 
कही गई है । यह फिर क्‍या है ? है, तो है, नही है, तो नहीं 
हैं। तब फिर यहाँ हैँ श्ौर नही है ऐसी सबिग्ध बात करने 
की क्या झ्रावश्यकता है ? 

सबसे पहले तो हम यह समझ ले कि इस न्ानवुक्त 
मनोरजन सी प्रतीत होने चाली वात में कोई अभ्रनिश्चितता या 
सदिघता नही हैं । 
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यह बात पहले और दूसरे भग के योगफल जैसी प्रतीत 
होती है, परन्तु यह योगफल नहीं है । यह एक 'तीसरी नश्वित 
बात हूँ ।' हि 

यहाँ हम पहले समझी हुई एक वात को याद कर लें। 
परस्पर विरोधी फिर भी सम्बन्धित अनेक ग्रुणा धर्म एक ही 
वस्तु मे निहित हे ।' यह बात पहले कही जा चुकी है । 

यह तीसरा भग यहाँ एक ऐसी वात कहता हैं जो पहले 
और दूसरे भग में नही कहीं गई। वस्तु के जो भिन्‍्न भिन्‍्त 
स्वरूप होते है वे अलग अलग स्वरूपो के समूह या योगफल 
की तरह नही होते, स्वतन्त्र होते है, यह वात हम अनुभव से 
जानते है । कदाचित्‌ योगफल हो तो भी उसका स्वरूप अलग 
ही होता है । 

किनन्‍्ही दो रगो के मेल से जव तीसरा रग बनता हैँ तब 
हम उसे 'दो रगो के मिश्रण” के नाम से न पुकार कर तीसरे 
ही नाम से पुकारते है। यह तो सव के अनुभव की वात है । 
इसी तरह स्वचतुष्टय की अपेक्षा से हैं! और परचतुष्टय की 
अपेक्षा से 'नहीं है'-इन दोनों को एकत्रित करके जब हम 
हैं और नही है ऐसी तीसरी वात कहते है तव वह योगफल 
न रह कर तोसरी एक निमश्।ित वात बन जाती है। 'है' का 
अस्तित्व और “नही है! का नास्तित्व--इन दोनो के स्थात 
पर है और नही है ऐसे तीसरे निर्णय का अस्तित्व यहाँ 
अकट होता है । 

इस तथ्य को भलीभॉति समभने के लिए 'शराव' का 
“उदाहरण” लेते है) हमे जराव के विपय में भिन्न भिन्‍न 
मतब्य मिलेगे । 
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हम शराब वन्दी-विभाग के अधिकारी से पूछेगे तो वह 
कहेगा, "शराव उपयोगी नहीं है ।” 

शराब का नियमित उपयोग करने वाले से पूछे तो वह 
कहेगा कि शराव उपयोगी है । 

डाक्टर से पूछे तो उत्तर मिलेगा, “शराब उपयोगी है 
और नही हे ।” 

यदि डावटर से हम फिर पूछे तो वह स्पष्टीकरण करेगा 
कि ओपधि के रूप में शराब उपयोगी हे और पीने की आ्रादत 
के तौर पर उपयोगी नही हे क्योकि हानिकारक है । 

ये तीनो मन्तव्य भिन्‍न भिन्न अपेक्षाओं पर आधारित है। 
फिर ये तीनो स्वतन्त्र मन्तव्य है । वात समझ मे श्रा गई न? , 

और अच्छी तरह से समभने के लिए हम कहेगे कि प्रथम 
भंग में हमे श्री 'स्वचतुष्टय' की श्र से एक निश्चित उत्तर 
मिला । दूसरे भग में हमे श्री 'परचतुष्टय' की श्ोर से दूसरा 
निश्चित उत्तर मिला । अन्त मे इस तीसरे भग मे 'स्वचतुष्टय 
परचतुष्टण एण्ड कम्पनी की ओर से तीसरी निश्चित 
राय मिली । 

हम हीरे का हृष्टात्त ले। एक हीरा आसमानी राई 
वाला सफेद' (8ए४॥ ए7॥॥०है श्लौर दूसरा लाल झाई वाला 
सफेद (प्रे०१०४॥ ४१०) है । इन दोनो के क्रमश 'आस- 
मानी झ्लौर सफेद” तथा 'लाल और सफेद' ये दोनो रग होते 
हुए भी प्रत्येक के लिए एक तीसरा निब्चित शब्द प्रयुक्त होता 
है और उससे पहले के वनिस्वत तीसरी ही वस्तु का बोध होता 
है। उसी तरह यह है और नहीं है” भी (१) है” तथा (२) 
नही हैं--इन दोनों से अलग तीसरी ही बात हमे कंह 
जाता है। 


श्रुर्‌ 


जैसे घड़े के विपय मे वैसे ही फूलदान के विपय में भी 
इस तीसरे भग के अनुसार निब्चित हो गया कि 'फूलदान है 
और नही हे ।' अब यह पूर्णतया समझ में आगया होगा कि 
इस तीसरे कथन मे किसी प्रकार की श्रमिश्चितता या सदिधता 
नही है । 

यह तीसरी कसौटी वस्तु का तीसरा स्वरूप समभने के 
लिए है। यह कथन सापेक्ष है । जो लोग इस बात को अच्छी 
तरह समझ लेगे उन्हे इसकी समझ के विपय में कोई भ्रान्ति 
नही रहेगी । 

इस प्रकार घडा और फूलदान 'है और नही है' इस वात 
की समझ प्राप्त करके आगे बढने से पहले पुत इतना याद कर 
ले कि इस तीसरी निब्चित वात मे भी 'स्यात' शब्द होते से 
स्वचतुष्टय और परचतुष्टय की मर्यादाएँ और अपेक्षाएँ क्रमश 
स्वस्थान में है ही । यह शब्द अपने ढग से छृतीय भग में भो 
अन्य अपेक्षाओं का गर्चित सकेत तो करता ही है । 

फिर भी इस तीसरी वात में कुछ भी सशय या अभनिश्चय 
नही है। इसके विपरीत, यह हमे वस्तु को समभने की तीसरी 
दृष्टि! देती है। 

इन तीन निरणेयो के वाद फिर चौथी जिज्ञास्रा प्रकट होती 
है जो हमे चौथे भग की ओर ले जाती है। 

४ कसोटी--स्यादवक्तव्य एवं घट । 

संधि अलग करने पर यहु वाक्य यो पढा जाएगा-- 
स्थातृ+अवक्तव्य +एवं घट । इसका श्रर्थ होता है --“कथचित्‌ 
चडा अवन्तव्य ही है ।' 

अवक्तव्य अर्थात्‌ (जिसका वाणी या शब्दों द्वारा वर्णत | 


द्र३ 


हो सके ।हमे अपनी समझने की शक्ति की उत्तटता का असली 
उपयोग यहाँ करना है| पहले मे कहा कि 'है', इसरे में कहा 
कि नही! तीसरे मे हमे ज्ञात हुआ है कि 'है और नही है ।' 
ये तीनों वाते तो हमारे दिमाग मे आ गईं परन्तु यह “अरवक्तव्य' 
क्या है ” घडे का वर्णात क्यो नहीं हो सकता ? 

इस वात को समझना कोई कठिन नही है। हमे अपनी 
रोजाना जिन्दगों में इस प्रकार का शब्दप्रयोग कई वार होता 
दिखाई देता है । 

उदाहरणार्थ--किसी के अत्यधिक उपकार के भार से 
दवा हुआ कोई व्यक्ति मुह से वोल कर या लिखित रूप से 
ऐसा थव्दप्रयोग करता है, “मेरे पास अपनी भावना का 
पूर्णतया वर्णन करने के लिए शब्द नही है ।” इसी तरह किसी 
भी प्रकार की भावना जब अत्यधिक वढ जाती है तव कुछ 
लोग ऐसा कहते भी सुने गये है, “मेरे दिल मे क्‍या क्या है, 
उसका वर्णन करने में असमर्थ हूँ । 

अंग्रेजी भापा मे इस आशय की शब्दावलि देखने को 
मिलती है-- #&ए४७ 70 छ07तं8 600 €-597688-ं 0 
प्रा80]6 ६0 657888 77ए 87%7/7०१७ ! मेरे पास इसे व्यष्त 
करने के लिए शब्द नही है--में अपनी कृतज्ञता व्यक्त करने 
मे असमर्थ हूँ ! 

इस प्रकार के वाक्यों का प्रयोग करने वाले लोगो को 
अपनी भावनाओं की जानकारी तो होती है | वे नासमभ तो 
नही होते, यह वात तो सभी समझ सकेंगे, परन्तु उनकी बात 
व्यक्त करने के लिए निश्चित शब्द नहीं मिलते, इसलिए वे इस 
प्रकार के वाक्य बोलते है । 


श्श्ट 


पहले तीन भगो में घडे के विपय में क्र कथन थ्राया । 
एक में हमने घडे का अस्तित्व स्वीकार किया । दूसरे मे उसका 
अभाव--न होना' स्वीकार किया | तीसरे में अस्तित्व और 
ग्रभाव” विषयक एक निश्चित कथन हमने मजूर किया | 

तीसरे भग में वस्तु के दोतों धर्मो का क्रण कथन है। 
परन्तु यदि कोई कहे कि दोनो का युगपद कथन करो तो हमे 
कहना पड़ेगा कि 'ऐसे तो वह अवक्तव्य है यदि कोई कहे कि 
है ओर नही है! यो नही वह्कि एक ही स्पष्ट वात इस चौथे 
भंग से करो, तो हम कहेंगे कि एक ही साथ 'हे और नही है' 
यह भाठ प्रकट करने वाला कोई 'एक' शब्द भाषा भे नही है, 
इसलिये यह वात अवक्तव्य' है, इसका वर्शान नहीं किया 
जा सकता। 

जब हम किसी वीमार आदमी का हाल जानने के लिये 
जाते है तो वह सामान्यतया उत्तर देता है--'ठीक है, श्रच्छा 
है ।' परन्तु 'ठीक' और “अच्छा” ये दोनो शब्द सापेक्ष है । 'कल 
से अच्छा पर वीमारी छुरु होने से पहले के स्वास्थ्य की श्रपेक्षा 
खराब ये दोनो अर्थ उस उत्तर मे निहित है | जब हम उससे 
कहे कि'भाई, तबीयत का ठीक ठीक स्पष्ट वर्णन करो' तब 
वह क्या जवाब देगा ? एक ही जवाब दे सकता है कि 'कुछ 
कहा नहीं जा सकता । यह जवाब अस्पष्ट नही है क्योंकि 
ऐसा या वेसा कुछ कह सकते की स्थिति मे नहीं हूँ' इस 
वाक्य से भी एक स्पष्ट अर्थ है ही । 

युद्ध के मैदान मे, वैज्ञानिक प्रयोगशालाओं मे तथा 
न्यायालयों मे ऐसी परिस्थिति कई बार देखने जानने को 
मिलती है। वहाँ चलती हुई प्रवृत्तियों के परिणाम के विषय 


र्र् 


में पूछने पर हमे ऐसा जवाब मिलता है---/00808 899 शाए- 
पगणह कुछ भी नहीं कहा जा सकता ।” यह कोई अस्पष्ट जवाब 
नही है । यह परिस्थिति का सच्चा और स्पप्ट मूत्याकन है । 

इसी तरह से घडा 'अ्रवक्‍तव्य' है ऐसा कहने में भी एक 
निब्चित और स्पष्ट श्रर्थ है। 'हे और नही है' इस वाक्य में 
से 'और' बब्द को हटाकर हम परिस्थिति का वर्शान नही 
कर सकते । 

यहाँ भी वही 'स्या्त शब्द है। यह शब्द इस अभिष्राय 
के अतिरिक्त अन्य सापेक्ष सभावनाओं का उल्लेख करते हुए 
भी मूल कथन की निश्चितता को सुरक्षित रखता है। 'एव! 
शब्द कथन को सपूर्ण निथ्चितता प्रदान करता हे । 

एक ही वस्तु को है 'नहीं है! तथा 'है और नही है” इन 
तीनो हृष्टियो से एक साथ प्रस्तुत करने मे जो कठिनाई है 
उसे यह चौथा भग एक शब्द अवक्तव्य' के द्वारा दूर करता 
है | इस बात को इस ढग से प्रस्तुत करने में हम असत्य कथन 
करने से वच जाते है । इसके उपरात एक सत्य कथन करने 
वाले के रूप में हम सम्मान भी प्राप्त कर लेते है। इस प्रकार 
यह चौथा भग हमारे सामने एक नया हृष्टिबिन्दु प्रस्तुत करता 
है--त्रस्तु को समभने की एक नई दृष्टि देता है । 

वेदान्तमत में नेति नेति (ब-+-इति)का जो विधान है, वह 
सप्तभगी के इस चौथे भग को समझने के लिए एक सामान्य 
हृष्टान्त का काम देता है। वर्शान करने के श्सामर्थ्य में से 
'ेति नेति' (ऐसा नही, ऐसा नही)शव्द स्वत प्रकट हुए है। 
ये शब्द वोलने वाला ब्रह्म को समझने की अपनी अशक्ति की 
हृष्टि से ऐसा शब्दप्रयोग करता है| परन्तु वह ऐसा नहीं 
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कहता कि 'ब्रह्म कोई वस्तु नही है।' इसी तरह चौथे भग में 
अवक्तव्य' शब्द अम्रुक सापेक्षता का सूचक है और एक स्पष्ट 
विधान प्रस्तुत करता है | 

अर्थात्‌ चौथे भग द्वारा हमने यह निश्चित किया कि 
'घडा तथा फूलदान अवक्तव्य है | तत्तवज्ञान में एवं व्यवहार 
में दोनो मे इस चौथे निर्णय का विशेष महत्त्व है। 

हमारी चार प्रकार की जिज्ञासाएँ दृष्त हुईं। परन्तु 
पाँचवी तो खडी ही है। चलिए, श्रब हम पचम भग की ओर 
आगे बढे । 

कसौदी ५--स्यादस्त्येव स्थादवबतव्यब्चैव घट । 

इस वावय की सधियो का विग्रह करें--- 

स्थात्‌ृ+अस्ति+एव, स्थात्‌+-अवक्तव्य +-च-- एवं घट । 

इसका श्र्थ हुआ, केथचित्‌ घडा है ही, और कथचित्‌ 
घडा अवक्तव्य है ही । 

इस पाचिवे भग मे हमारे सामने एक नई ही--पाँचवी- 
दृष्टि प्रस्तुत होती है। चौथे भग में हम सापेक्ष हृष्टि से अब- 
क्तव्य' कह कर रुक गये थे । ऐसा कह कर हमने उसके अस्ति- 
त्व को अस्वीकार नहीं किया । यदि ऐसा करे तो 'स्यात्‌ शब्द 
निरथ्थंक हो जाय । 

चौथे भग के द्वारा निर्णय करते समय हमारे सामने तीन 


कथत थे--(१) है, (२) नही है (३) हैं और नही है। इस 

तीनो के उपरान्त वस्तु की और एक स्वतन्त्र खासियत के 

आ्राधार पर हमने 'अवक्तव्य'ं द्वारा चौथा स्वतन्त्र कथन किया 

था। यह चतुर्थ विधान स्पष्ट, बुद्धियम्य और दिन व दिन 

पा में “प्रयुक्त वाक्य है, यह बात भी हमने स्वीकार 
। 


गुर्७ 


वहाँ हम एक नया स्वतन्त्र विधान इस पाँचवी कसौटी 
के श्राधार पर दार रहे हं---है और अदक्तव्य है ।' 

इसमें से अवन्नड्य को तो हम ठोक तरह से समझ चुके 

जिस दस्तु में दो परस्पर बिरोपी 
दोनों सथो में एक ही बार में और एफ ही रीति से समभाया 


थ्ु 


नहीं या सवाता । अद यह पतिवाँ भंग दस्त के अस्तित्व को 


च्च्ज्नीः 
स्वीवार फर के फिर 'अवचछतब्यां फहानता # 
यह परचिदां भग उच्त के स्वचतप्रप-श्रपेक्षित यरेतत्व को 


तान लक अफाओज चअय 


कि स्वसन्त्र गरचतुष्यः तथा रखतत्र स्व-पर-चतट्रयद्रय 
दी अपेक्षा छो लध्य में लगर उसका बर्सतन नहीं हो सकता । 
वस्तु के सभी धर्मो को स्पष्ट करमे के लिए प्रथम चार 
गो के द्वारा प्रस्तुत मन्तव्य पर्याज्त नही होने के कारण ही 
इस पचिये और इसके बाद के छठे तथा सासवे भगों की 
आवध्यकता उपस्थत टई हँ। 
गे भली भाति समझ में थ्राजाने के वाद 
इस पांचवे भंग को समकने में कोई कठिनाई नही होगी । 
वस्तु है और अवक्तत्य है बह एक निश्चित वात उस कसौटी 
से सिद्ध होती है । इसे समझने के लिए एक उदाहरण लेते हैं-- 
कुआँ सोदने के लिए ऐसी जगह पसन्द की जाती है 
जिसके नीचे शधिक से अधिक निकट से पाती लिकल सके 
जमीन के नीचे पानी है बह एक निश्चित तथ्य िवक्काशा' 
७) है। फिर भी कुर्शा खोदने के लिए पसन्द की हुई जगह 
के विपय में कोई निम्नययूर्वक यह नहीं कह सकता कि वहाँ 
अवश्य निकट से पाती निकलेगा। इस अवसर पर यदि कोई 





श्श्८ 


पूछे कि प्क्या यहाँ पानी है” तो उसका क्या उत्तर हो सकता 
हैं? ऐसा स्पष्ट जवाब, जिसमें से असदिग्ध समझ प्राप्त 
हो सके, केवल इस वाक्‍य के द्वारा ही दिया जा सकता 
है---'है पर कुछ नहीं कहा जा सकता ।' 

कुआओ खोद कर उसमे से पानी निकालने के वाद कोई 
नही पूछेगा “क्या यहाँ पानी है ” इसी तरह, जब यह पाँचवी 
कसौटी कहती है कि है श्रौर श्रवक्‍तव्य है! तो यह भी एक 
स्पष्ट ग्रीर निश्चित बात है । 

यह पाँचवाँ कथन भी सापेक्ष है और अन्य अपेक्षाओ्रो से 
होने वाली अन्य निश्ित वातो का भ्रस्वीकार नही करता। यह 
पहले के चारो से एक विशिष्ट और नई बात हमारे सामने 
पेश करता है। एक बार फिर समभ ले कि स्वचतुष्टय की 
अपेक्षा से 'है! यह निश्चित बात करने के बाद, यह पाँचवाँ 
भग स्व-पर-चतुष्टयदय को ध्यान में रख कर एक साथ 
वर्णन नही हो सकता--ऐसी दूसरी निश्चित बात भी उसके 
( अस्तित्व के ) साथ ही कहता है । 

इस तरह घडा और फुलदान--दोनो के बारे मे, हम 
इस पाँचवी कसौटी के द्वारा बताये गये निर्णय से यह स्पष्ट 
कथन करते है कि 'है और अ्रवक्‍्तब्य है । 

अब हम अपनी छठी जिज्ञासा का उत्तर पाने के लिए 
छुठे भग की ओर वढते है । 

कसोटी ६--स्यान्नास्त्येव स्थादवक्तव्यर्चेव घट' | 

सधियाँ छोडने पर यह वाक्य निम्नानुसार पढ़ा जाएगा-- 
स्थातु+न--अस्ति+एवं,स्यातृ-+-अवकक्‍्तव्य --च-+- एवं घट, । 


र्र६ 


इसका श्रर्थ होता हे--'कथचित्‌ घडा नहीं ही है भौर 
अथचित्‌ अवक्‍तव्य है ही ।' 

हमने प्रथम कस्नौटी वाले 'है ही! शब्दवलि से प्रकट 
होने वाले अस्तित्व को तथा चोथे भग के 'अवक््तव्य' को साथ 
रख कर पाँचवे भग मे पाँचवाँ कथन किया था । इस छठे 
भग में हम दूसरे भग में से अभाव-नास्तित्व' तथा चौथे भग में 
से अवक्तव्य' इन दो विधानों को एक साथ प्रस्तुत करते है । 
पाँचवे भग में हमारे सामने जिस तरह पहली ओर चौथी 
कसौटी के सयोजन से पाँचवाँ नया हृष्टिविन्दु प्रस्तुत हुआ था, 
उसी तरह इस छठे भग में हम दूसरे और चौथे भग के सयो- 
जन द्वारा एक नयी निश्चित परिस्थिति का दर्शन करते है । 

परचतुष्टय को अपेक्षा से घडा नही है यह वात निग्य- 
पूर्वक सिद्ध होती है। परन्तु स्व-पर-चतुष्टयद्यय की अलग- 
अलग अपेक्षाओं से तथा 'स्थात्‌' शब्द के आ्राधार से उसमे 
एक्र दूसरा निमश्वित कथन भी जुड जाता है कि 'घडा अवक्तव्य 
है ।' अर्थात्‌ इस छठे भग में एक स्वतन्त्र बात कही गई है कि 
'घडा नही है और अवकक्‍्तव्य है ।! 

यहा पुन उपयु क्त कु खोदने का उदाहरण ले। किसी- 
किसी प्रदेश को 'जल-हीन प्रदेश” कहते है । बहुत गहराई तक 
खोदने पर भी वहाँ पानी वही निकलता। इसलिए कुझ्राँ 
खोदने के वारे में उक्त प्रदेश की जलहीनता की अपेक्षा से यह 
निश्चित हुआ कि इस जमीन के नीचे पानी है ही नही ४ 

फिर भी जहाँ जमीन है वहाँ नीचे पानी है, यह तथ्य भी 
निश्चित है। इसलिये इस पर से हम दो तथ्य निकाल सकते 
हैँ कि 'यहाँ पाती होते हुए भी खोदसे से प्राप्त नही हुआ । 
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व्यावहारिक उपाय से पानी नहीं मिला इसलिए "पानी नहीं 
है । वैज्ञानिक मान्यतानुसार जमीन के नीचे पानी होता ही 
हैं, फिर भी यहाँ नहीं मिला। तो यह पानी क्यो नहीं 
मिला ? फिर भी हम निदचयपुर्वेक यह कहने की स्थिति में 
नही है कि फिर से प्रयत्त करने पर अन्य किसी स्थान पद 
खुदाई करने पर, या वोरीग श्रादि भिन्‍न भिन्‍न उपायों से-- 
इस सब भिन्न-भिन्न श्रपेक्षाय्ों के द्वारा भी पानी नहीं मिलेगा । 

अत इस जलहीन कहलाने वाले प्रदेश में 'पानी नहीं है. 
और अवक्तव्य ( कुछ नही कहा जा सकता ) हे'-ऐसी एक 
सपूर्ण बात कह कर हम परिस्थिति का सम्रुचित चित्र प्रस्तुत 
कर सकेगे । यह एक स्पष्ट और निश्चित वात हो गई । 

पाँचवे भग की 'है और अवक्तव्य हे” वाली वात के समान 
ही यह नहीं है और श्रवक्तव्य हैं वाली नयी वात छठे भग 
मे आई है। यह छठा नया हृष्टिविन्दु दीपक की भांति स्पष्ट 
है। सप्त-भगी की संपूर्ण श्य सला की यह एक अनिवार्य कडी' 
है। इस तरह इस छठे भग के ह्वारा हम यह स्वीकार कर 
लेते है कि -- 

'घडा और फूलदान नही है और अवक्तव्य है ।' 

अब सातवी और अन्तिम जिज्ञासा का उत्तर प्राप्त करे । 

कसोटी ७--स्यादस्ति नास्ति भ्रवक्तव्यस्चैव घट । 

इसकी सधियो का विग्रह करेः--- 

स्यातृ+-अस्ति+-न+-अस्ति+-पभ्रवक्तव्य:--च-- एवं घट । 

इसका भश्र्थ है, 'कथचित्‌ धडा है, नही है और अ्रवफ्तव्य 
है ही।' 

पाँचवे भग में पहले और चौथे के सयोजन से एक नया 
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चित्र बना था। छठे भग मे दूसरे और चौथे के सयोजल से 
हमे तया दृष्टिविन्दु प्राप्त हुआ। अव इस सातवे भग में हम 
पहले, दूसरे और चौथे--इन तीनो को साथ रख कर यह 
अ्तिम नया चित्र बनाते है । 

पाचने और छठे भग की तरह यह सातवाँ कथन भी एक 
स्वतस्त्र परिस्थिति है। यह भी निरंयात्मक और निश्चित 
कथन हैं। इसमे तीन अलग अलग वाते होते हुए भी तीनो 
मिल कर हमारे सामने एक सम्पूर्ण बात प्रस्तुत करतो हैं। 
पाँचवे और छठे भग को समभने के वाद इसे समझने मे कोई 
कठिनाई नही होगी । 

इस सातवी कसौटी में स्वचतुष्टट, परचतुष्टण भर इन 
दोनो अपेक्षाओं को एक साथ प्रयुक्त करने से उपस्थित होने 
वाली “अवक्तव्यता' ये तीनों एकत्रित होकर हमारे सामसे एक 
नया ही विशिष्ट चित्र प्रस्तुत करती है। जिस प्रकार इससे 
पहले के छह भगो में प्रकट हुई वाते--वताये गये मिर्शय-- 
एक दूसरे से भिन्न हे उसी तरह यह सातवां चित्र भी इन 
छहो से भिन्‍त है। इससे हमे और एक नई ही समझ प्राप्त 
होती है। यह समझ पिछली छह प्रकार की समझ से भिन्न 
और विशिष्ट है। 

है, चही है और शब्दों भे उसका वर्णन नहीं हो सकता! 
इस वाक्य में भी निश्चितता का सूचक 'एव' शब्द है हो।' 
फिर दूसरी अपेक्षाओ के हारा जो अन्य स्वरूप उस वस्तु में 
निश्चित तौर पर हैं, उनकी स्वीकृति सूचित करने वाला 
सात! शब्द भी इसमें है। इस दृष्टि से यह सातवी कसौटी 


हमारे सामने एक सातवाँ स्पष्ट और निश्चित चित्र पेश 
करती है । 


श्श्ग 


अपेक्षा भेद से एक ही वस्तु का 'होना, ने होता और 
अवक्तव्य ( वर्णनातीत ) होना” एक सुल्दर श्र भ्रदृश्रत 
चित्र है, साथ ही वुद्धि-गम्य भी । 

यहाँ हम उपयुक्त कुएँ और पाती की वात फिर याद 
करते है। एक कुएँ में पानी है, दूसरे भें नही है । दोनों की 
खुदाई एक सीथी। जिस स्तर पर एक में पानी निकला 
उसी स्तर पर दूसरे मे नही मिकला । 


श्रव, जिस जमीन मे ये दो कुएँ खोदे गये है, उसमे 
प्रमुक रतर पर पानी नही है, श्रसुक स्तर पर पानी हे, भौर 
एक ही स्तर पर एक कुएँ में पानी है और दूसरे में नही है । 
हम यह वात भी निम्वयपूर्वक कहने की स्थिति में नही 
है कि इस जमीन मे दूसरे कुएँ खोदने पर, या जिस कुएँ में 
पानी नहीं निकला उसे भ्रधिक गहरा खोदने पर पानी निक- 
लेगा या नही ? यदि हम इस सम्पूर्ण परिस्थिति को पूर्णोतया 
व्यक्त करना चाहे, वात जैसी हे वैसी असदिस्थता-पुर्वेक कहना 
चाहे तो हमारे लिए एक ही विकल्प बाकी रहता है और 
वह यह है कि पानी है, पानी नहीं है और कुछ कहा नहीं 
जा सकता' ऐसा उत्तर ढे। 'क्या इस जमीन मे पानी है ”* 
इस प्रशन के उत्तर में यदि हम कहे कि 'है, नहीं है और 
अवक्तव्य है' तभी हमारा उत्तर यवार्थ और वास्तविक होगा | 


यह सप्तम कथन भी 'एव' छब्द के द्वारा निश्चित, तथा 
स्थात्‌ शब्द के द्वारा अन्य श्रपेक्षाओ के श्रधीन है, शत इसे 
समझने में कोई कठिनाई नही होगी | चह भी एक सापेक्ष 
कथन है और इस प्रकार सत्य वचन है । 
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व्यवहार मे भी हमे इस प्रकार की परिस्थिति देखने को 
मिलती हो है । एक उदाहरण लेते हैं--- 

दिवजी भाई तामक एक सज्जन को नागजी भाई नामक 
दूसरे सज्जन ने व्यापार के लिये अपनी पचास हजार रुपये की 
पूजी उधार दी, और इस पू'जी से देवजी भाई ने व्यापार 
शुह किया। व्यापार करते करते यह पूजी सुरक्षित रहेगी, 
बढेगी या नष्ट हो जाएगी, इसका निमश्चित उत्तर तो कोई नहीं 
दे सकता। 

अब, देवजी भाई के पास अपनी पूजी नही थी अत 
देवजी भाई पूजीहीन है, और परायी पू'जी उनके पास शराने से 
वे पूजी वाले है, तथा उनके व्यापार का परिणाम भविष्यकाल 
की उनकी धीरज, चतुराई, उन्हे प्राप्त सहयोग तथा उनके 
आरूध-आदि अनेक अपेक्षाओ पर निर्भर होने के कारण झराज 
यह नहीं बताया जा सकता कि यह पूजी उनके पास सुरक्षित 
रहेगी या बढेगी था नष्ट हो जायगी । इन परिस्थितियों मे हमे 
एक सम्पूर्ण बात इस तरह ही कहनी पडेगी--"देवजी भाई 
के पास पूजी है, नही है, और कुछ नही कहा जा सकता ।” 
उनके पास से तागजी भाई कभी भी अपनी पूजी वापस माँग 
सकते है--यह सभावना रूपी एक श्रपेक्षा भी इसमे निहित ही है। 

स्रव, दूसरी ओर हम चागजी भाई की बात ले। पूंजी 
उनकी अपनी है, इसलिए 'है'। उन्होने पूंजी देवजी भाई को 
व्यापार करने के लिए दे दो है, इस कारण अरब वह उनके 
पास नही है, मत “नहीं है ।” देवजी भाई के पास यह पूंजी 
पुन प्राप्त होगी या नहीं, यह वात तो देवजी भाई के व्यवसाय 
के प्रकार, विकास, सफलता-असफलता के अ्रतिरिक्त उनकी 
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तीयत पर भी निर्भर है, अतः इत सब अपेक्षाओ के श्रवीत 
होने के कारण इस प्रइन का स्पष्ट जवाब नहीं दिया जा 
सकता । अतएवं नागजी भाई की पूंजी के विषय में पूछे जाने 
वाले प्रश्न के उत्तर में 'है, नहीं है, और अवक्तव्य है! ऐसी 
एक मात्र सम्पूर्ण बात यदि हम कहते है, तो वही पूर्णातया 
यथार्थ चित्र प्रस्तुत करेगी । 

इस प्रकार भिन्‍न भिन्‍न अपेक्षाओं के कारण स्वचतुष्टय, 
परचतुष्टय तथा स्व-परचतुष्टय की युगपतु कथन से सवधित 
श्रपेक्षात्रयी के अधीन रह कर सातवे भग के हारा यही एक 
सम्पूर्ण और स्वतन्त्र वात कही जा सकती है कि “घडा तथा 
फूलदान है, नही है भ्रौर भ्रवक्तव्य है । 

सातवे भग मे भी 'स्थाद' तथा 'एवं ये दोनो शब्द हैं, 
अतः सातवाँ कथन भी निमश्वित और सापेक्ष है। यह हमारी 
सातवी और भ्रन्तिम जिज्ञागा का बहुत ही सुन्दर उत्तर है। 


सातों क्तोयियाँ एक साथ 

ऊपर हमने सात भगो के द्वारा वस्तु के धर्म के विषय में 
सात भिन्‍्त भिन्‍न निर्णय किये | ये सातो स्पष्ट, निश्चित और 
स्वतत्र होते हुए भी इनमे से प्रत्येक कथन मे वस्तु का सपूर्णो चित्र 
नही है । इन सातो को यदि हम स्वतत्र रहने दे और प्रत्येक को 
यदि वस्तु का सम्पूर्ण चित्र मात ले तो हमारी यह मान्यता 
ऐकान्तिक' शौर श्रशुद्ध मात्ती जाएगी। यह सब वस्तु की 
अनेक धर्मात्मकता समभने के लिए हम उसे 'अमेकात' के द्वारा 
जाँच रहे थे । अत सपूर्ण चित्र तो हमे तभी प्राप्त होगा जब 
सातो कसौटियो के द्वारा हमने जो श्रलग भ्रलग स्वरूप देखे है 
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उन सबको हम एकत्रित कर दे, अन्यथा एकान्त निर्णय के 
कारण हम दोषी ठहरेगे । 

ये सातो निर्णय अपने अपने चतुष्टय में स्वतन्त्र होते हुए 
भी 'स्व' तथा 'पर” चतुष्टय की अपेक्षा से एक दूसरे के साथ 
सम्बन्धित तथा जुडे हुए थे ही । इस महत्त्व की वात को हम 
भ्रूल न जाँय, सतत स्मरण रखे, इसी हेतु से इस फारमुला मे 
'स्यार्त! शब्द प्रत्येक भग मे रखा गया है। 

जव हम इन सातो स्वरूपो को समग्र रूप में देखेगे तभी 
एक सपूर्ण चित्र तैयार होगा। परन्तु इस तरह सप्ूर्ण चित्र 
बनाने के वाद भी हम 'स्थात्‌' शब्द को विदा लही कर सकते। 
इसमे से यदि हम 'स्थात्‌! शब्द निकाल दे तो हम ऐसी भ्राति 
में पड जाएँगे कि इस तरह वत्ता हुआ सम्पूर्ण चित्र अन्य अग- 
उपागो से रहित है । इस प्रकार पुन हम 'ऐकान्तिक निर्णय 
के दोष में पडेगे, क्योकि स्थातृ-पद के विना तो यह अर्थ भी 
निकल सकता है एक समय 'अस्ति” हे और भिन्न समय में 
नास्ति! है। स्थात्‌ू-पद की सहायता से, जिस समय 'अ्रस्ति! 
हैं उसी समय 'तास्ति! है, यह वात समभाने वाले वास्तविक 
अनेकात से महान्‌ लाभ प्राप्त होता है। 

इस हृष्टि से यहाँ जो 'स्यात्‌' शब्द लगा है वह हर हालत 
में श्ननिवार्य-]7078007889९-है। यह एक अत्यन्त महत्त्व- 
पूर्ण एवं सर्वदेशीय वात है । इसी कारण जैन तस्‍्वज्ञान को 
स्थाद्बाद चाम दिया गया है। इसमे से यदि 'स्यात्‌' शब्द 
हटा दिया जाय तो शेष कुछ नहीं रहता है, यह बात सप्तभगी 
से विल्कुल स्पष्ट एव निश्चित हो जाती है । 

' यह बात भी श्रव अच्छी तरह समझ में श्रा गई होगी कि 
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सप्तभगी से सम्बन्धित "है, नही है, है और नही है' आदि प्रथम 
दृष्टि मे उलझी हुई प्रतीत होने वाली बातों मे कोई उलभान 
या गडवडी नहीं है । इसके अनुरूप कई हृष्ठात पेश किये जा 
सकते है । 

पोटेशियम सायनाइड” नामक एक पदार्थ है। वह एक 
घातक विप है। इसका एकाध कण भी मनुष्य के खून में 
मिलते ही उसके प्राण जरीर मे से छटपटा छटपठा कर निकल 
जाते है। फिर भी इसके अनेक औद्योगिक (7008079)) 
उपयोग भी है। इलेक्ट्रोप्लेटिंग के उद्योग मे इससे बनने वाले 
एक लवण (88॥0) का उपयोग होता है। फोटोग्राफी के क्षेत्र 
में फिल्म की पट्टिया और प्लेटे धोने मे भी इसके विलयन 
(80 प॥0४) का उपयोग होता है । इसके और भी कई 
उपकारक उपयोग है । 

यह पोटेशियम सायनाइड वैज्ञानिकों के लिए एक बडी 
समस्या हे । भ्रभी तक वैज्ञानिक इसका हल नहीं खोज सके 
है। श्रभी तक समार को यह मालूम नही हो सका है कि 
इस पदार्थ का स्वाद कैसा है । 

मनुष्य को जिजासावृत्ति ने ज्ञानप्राप्ति के लिए जो 
भगीरथ पुरुपार्थ आरम्भ किया है, पोटेशियम सायनाइड का 
स्वाद उसका एक ज्वलन्त उदाहरण है । जगत को इसकी 
जानकारी देने के लिये श्राज तक कई वैज्ञानिको ने स्वेच्छा से 
अपने प्राणो की वलि दे दी है। यह जानते हुए भी कि जीभ 
से इस जहर का सपर्क होते ही तात्कालिक मृत्यु हो जाती है, 
कितने ही वैज्ञानिकों ने इसका स्वाद मालूम करके दुनिया को 
उसकी जानकारी देने के लिए निष्फल पुरुषार्थ कर अपने प्राण 
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खो दिये है । दाहिने हाथ मे पेंसिल पकडे, एक कागज पर 
पोटेशियम सायनाइड का स्वाद “- है, ऐसा वाक्य लिख कर 
उसमे रिक्त स्थान की पूर्ति करने के प्रयत्न में रहे हुए जोखिम 
को श्रच्छी तरह समझते हुए भी उक्त विप को जीभ पर रखने 
वाले श्र प्राणों की वलि चढाने वाले वैज्ञानिको की जिज्ञासा- 
वृत्ति कितनी उम्र, तीन्र और महान्‌ होगी, इसकी कल्पना कोई 
भी कर सकता है ” 

इस पदार्थ का स्वाद खट्टा, खारा, कड़आ, मीठा, तिक्त, 
आदि में से कोई एक होना चाहिए। इनमे से 'कोई' एक 
बाब्द कागज पर लिखने में एकाध सेकण्ड भी णायद ही लगे । 
परन्तु यह जहर इतना घातक है कि वह किसी को ऐसा एक 
दवब्द लिखने का मौका तक नही देता | इस काम के लिए 
किया गया किसी का भी प्रयत्त अभी तक सफल नही हुत्ना । 
जिस जिसने ऐसा प्रयत्न किया वह उसी क्षण मर गया और 
इस जहर के स्वाद की समस्या श्रभी तक हल हुए विना ही 
पडी है । 

पोटेशियम सायनाइड में कोई 'स्वाद है या नहीं इस 
प्रन्‍न॒ पर यदि हम सप्तभगी के उपयोग के द्वारा विचार करे 
तो उसके सातो पदो में इसका जवाब मिलेगा । इस वात पर 
तो सभी वेज्ञानिक सहमत है कि वह एक स्वादयुक्त पदार्थ 
है । परन्तु इसका स्वाद कैसा है इसका उत्तर श्रभी तक नहीं 
मिल सका हे । इसलिए इस स्वाद के लिए भी ऐसा निश्चित 
तौर पर कहा जा सकता है कि जीवन श्रनाशक स्वाद “नहीं 
है ।' इस तरह यहां 'है' 'नही है! है और नही है' श्रादि सभी 
पदो का प्रयोग हो सकता है । 


श्रेप 


इस जहर के स्वाद को मालुम करने की और दुनिया को 
बतलाते की एक तीक्र उत्तकष्ठा आज भी वैज्ञानिक जगत में 
जीवित है। इसके लिए अपने प्राणों का बलिदान करने वालो 
के आत्मा मे रही हुई विद्वकल्याण की भावना ऐसी महान 
और उदात्त है कि सभी को उसका ददन करने की इच्छा हो 
जाय। इस पर विचार करते हुए मन भे एक ऐसा प्रब्न उठता 
है कि 'आत्मा के मूल स्वरुप-ग्रात्मज्ञान-के स्वाद के विषय मे 
भी ऐसी ही तीन जिज्ञासा और उसके लिए सर्वस्व का बलिदान 
करने की भावना इस विश्व में क्यो नही प्रकट होती ? इसके 
लिए प्रवल पुरुषार्थ करने की अभिलापा क्यों जाग्रत नही 
होती ? जिन्हे यह अभिज्ञापा जगी श्लोर जिन्होंने परम पुरुपार्थ 
किया वे तो पार हो गये ओर उनमे से जो तीर्थंकर भगवात्र॒ 
थे वे जगत के सर्वे्रेष्ठ उपकारी वन भये । 

उपयुक्त जुहर का स्वाद जानने की वात तो केवल विज्ञान 

को तथा विज्ञान के द्वारा विदब को एक गूढ रहस्य की जान- 
कारी देने तक सीमित है, जब कि आत्मा के मूल स्वरूप को 
पहचानने में तो स्वकल्याण की एक बहुत बडी और आवश्यक 
वात भी है । सासारिक सुखो के प्रति उद्देण धारण करके, 
प्राशि-मात्र के प्रति--जीव मात्र के प्रति-मैत्री और करुणा 
रखते हुए निर्लेप उपकार भाव धारण करके आत्मोद्धार का 
प्रवल पुरुषार्थ प्रारभ करने मे तो ग्रन्तत आत्माका-हमारा 

अपना कल्यारा है। 

आत्मा की मुक्ति का मार्ग उपयुक्त जहर के स्वाद के 
समान गूढ और रहस्यमय भी तही है । सर्वज्ष भगवतो ते हमे 
यह मार्ग बता ही रखा है। उसका अनुसरण करने मे कोई 


२३६ 


कठिताई नहीं है, और हो तो भी वह पोटेशियम सायनायड 
के समान प्राणघातक नही, प्राणोद्धारक है । उसका सपूर्सत- 
अचुमरण करने की निम्बय हष्टि को ध्येय रूप भे स्थापित करके 
यदि उसका अशत भी पालन करने का प्रारभ किया जाय तो 
वह परम आनन्द और परम सुख का साधन वने । यदि हमारे 
भीतर यह जिज्ञासा जगे तो हमारा कल्याण हो जाय । 

यदि हम सप्तभगी की इत सात जिज्ञासाओ्रो को आत्मा 
की मुक्ति के साथ--अनन्त सुख की प्राप्ति के साथ जोड कर 
विचार करेंगे तो परमपद की प्राप्ति के मार्ग का एक ज्वलन्त 
चित्र हमारे सम्मुख प्रकट होगा । हम यह वात समझ जाएँगे 
कि किस प्रकार का जीवन जीने से हम अतन्‍्त सुख के भोक्ता 
बन सकेगे । 

अ्रव हम एक भला और सच्चा जीवन जीने को महत्त्व 
की और झावश्यक बात पर आा पहुँचे है । कुछ लोग पूछते है 
कि, 'सप्तभगी के बुद्धिप्रयोग से हमने एक वस्तु के सात भिन्‍न- 
शिन्‍न स्वरूप तो देखे, परन्तु उससे हमें लाभ क्या हुआ ? यह 
मान भी ले कि अनेकान्तवाद के तत्त्वज्ञान में स्थादवाद तामक 
प्रमाणभूत पद्धति, नय नामक विलक्षण व्याख्या और सप्तमगी 
नामक सुन्दर व्याकरण है, पर उससे हमे क्या लाभ ? 

उससे लाभ तो अमूल्य है । उसका वर्णोत करने मे पुष्ठो 
पर पृष्ठ रगे जा सकते है। यहाँ जो प्रश्न पूछा गया है वह 
आत्मलक्षी न होकर ससारलक्षी है। सासारिक सुखो की प्राप्ति 
में सप्तमगी उपयोगी है या नहीं ” रोजाना के जीवन में उसकी 
जानकारी से कोई लाभ हो सकता है या नही ? इन प्रद्नो के 
बुद्धिगम्य उत्तर माँगे जाते हैँ । हम सब जानते है कि सुखी 
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जीवन जीने का छोटा सा ध्येय समस्त विदव को अपने में 
समाकर वंठा है । 

तत्त्वगाव ने सदुविचार वतलाये है, और धर्म हमे उन 
सदुविचारों के अनुरूप अच्छे आचरणो की जिक्षा देता है। 
अच्छा जीवन जीने का प्रग्न इसके अन्तगत होने से बुद्धि के 
विपय मे अनुपम और अदभुत सप्तभंगी दित्र व दिन के जीवन- 
व्यवहार में हमे किस प्रकार उपयोगी हो सकती है, यह 
समभना आवच्यक है। 

इस वात पर विचार करते समय 'स्थादुवाद-समग्र' हमारे 
लिए शअत्यन्त उपकारक है, यह तथ्य आ खडा होगा । फिर भी 
यह प्रकरण सप्तभगी विपयक होने के कारण हम इस वात 
की पहले जाच करे कि हमे इसकी जानकारी से क्या व्यावहा- 
रिक लाभ होता है । 

इसके लिए “वेरिस्टर चक्रवर्ती नामक एक कल्पित पात्र 
लेकर अ्रव हमारे सम्मुख एक नया प्रकरण आता है। चलिए 
उसका परिचय प्राप्त करे । 








बेरिस्टर चक्रवर्ती 


हमने पिछले प्रकरण में देखा कि 'सप्तमगी एक 
विशिष्ट प्रकार की 'कसौटीमाला--*& णोशा। ० फणावंदाए 
िण्एं8४--है । यह एक सिद्ध पद्धति---?7०र७४ सरशाएव 
( केवल ?7०९०6 ही नही, 49797०ए०१ भी ) है, भिद्ध के 
उपरान्त स्वीकृत भी है। उसमे कुछ भी सदिग्ध नही, कुछ 
भी अस्पष्ट नही, कुछ भी अ्रनिश्चित नहीं है । 

इसका उपयोग करके एक ही वस्तु को हमने सात भिन्न- 
भिन्‍न रीतियो से पिछले प्रकरण मे जाँच लिया । उसमे घडा 
और फूलदान इन दो वस्तुओं को माध्यम बना कर हमने सप्त- 
भगी का वर्शान किया था। यदि हम इस तरह सात भिन्‍न २ 
रोतियो से विचार करने लगे तो यह बात भी निश्चित है कि हमे 
उससे अपने रोजाना जीवन में व्यवहार के श्राचरण का निर्णय 
करने में भी बहुत सहायता मिल सकती है। यहाँ हम एक 
और दृश्ान्त का सहारा लेते है जिससे इस प्रकार मिलने वालो 
सहायता का हमे स्पष्ट दर्शन हो जाय । 

इस हेतु से हम “बरिस्टर चक्रवर्ती नामक एक कल्पित 
पात्र की सृष्टि करते है। यह नाम यहाँ एक कल्पित पात्र का 
है। यहाँ जो कुछ लिखा जा रहा है उसका किसी भी जीवित 
व्यक्ति के साथ, भूत, भविष्य या वर्तमान के ऐसे किसी नाम 
के साथ कोई सम्बन्ध नही है--इतनी स्पष्टता करके भ्रव हम 
आगे बढेगे । 

इत वैरिस्टर साहब मे एक विशेष प्रकार का सदग्ुण 
है | यह गुर है उनकी उदारता । 
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'उदारता' आत्मा का एक गुण है। द्रव्य-क्षेत्रकाल-भाव 
मे से आत्मा को यदि हम द्रव्य मान कर, उदारता का विचार 
करे तो उदारता गुण भाव की अपेक्षा में आता है । उदारता 
कोई द्रव्य नहीं है, आत्मा के स्वयुण का-स्वभाव का 
एक अग है। 

इसके वावजूद उदाहरण के तौर पर वेरिस्टर चक्रवर्ती 
की उदारता को हम एक “वस्तु मान कर चलेगे । हम यह 
प्रयोग सप्तमगी की व्यावहारिक उपयोगिता समभते के लिए 
कर रहे हु। इसके लिए हम पहला वाक्य यो बनाते हैं--- 
धरिस्टर चक्रवर्ती उदार है । 

अगर हम 'वैरिस्टर चक्रवर्ती की उदारता के लिए द्रव्य 
क्षेत्र, काल और भाव की चार अपेक्षाएँ निश्चित करते हैं । 

द्रत्य--ब्ररिस्टर चक्रवर्ती की उदारता के लिए द्रव्य, 
उतक्े पास समय समय पर ( अतिरिक्त ) ववे रहने वाले 
पैसे भ्र्थात्‌ धन रूपी द्रव्य है । जब उनके पास धन ( अति- 
रिक्त ) बचा हुआ पडा हो तब उत्तकी उदारता रूपी वस्तु 
क्रियाशील वनती है । 

क्षेत्र--वरिस्टर चक्रवर्ती की उदारता का क्षेत्र उनकी 
ज्ञाति है। परत्तु इस ज्ञाति में भी जो गरीब वर्ग है उस क्षेत्र 
में ही उनकी उदारता प्रकट होती हैं, अन्यथा नही । 

काल--वैरिस्टर चक्रवर्ती सुबह नित्यकर्म से मुक्त हो कर 
अपने मवक्लिलों से मिलने तथा कोर्ट-सम्बन्धी कार्य की 
तैयारी करने में समय विताते है। दिन के समय वे कोर्ट में 
मुकदमे लड़ने में व्यस्त रहते है। शाम को कभी-कभी क्लब 
में जाकर कुछ देर ब्रिज खेलते है। इस बीच कभी-कभी 
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दे व्हिस्की के दो चार पैग भी चढा जाते है । रविवार तथा 
छुट्टी के दित बे घर पर ही रहते है । अत उनकी उदारता 
का काल वह समय है जब कि वे काम में लगे हुए न हो; 
क्लब में न गये हो, नशा किये हुए न हो । इस प्रकार जब वे 
फुरसत में होते है तब श्रपत्ती उदारता को क्रियाशील बनाते है, 
अर्थात्‌ उनकी उदारता के लिए काल की श्रपेक्षा है उनकी 
फुरसत का समय । 

भाव --वैरिस्टर चक्रवर्ती की उदारता के लिए भाव 
उनका श'शिक्षा-प्रेम' है। शिक्षा के सिवा अ्रन्य किसी क्षेत्र में 
वे एक पाई भी खरचने को तेयार नही है | ण्हों तक कि 
यदि कोई मनुष्य भूख से मर जाता हो तो भी वे अपनी जेव 
में से एक पाई भी नही निकालते । शिक्षा को छोडकर बाकी 
सभी विपयो में वे विलकुल अनुदार है। शिक्षा-सवधी सभी 
वावतो में वे छूट से पेसे खर्चे करने को तेयार रहते है । 

इस तरह, वैरिस्टर चक्रवर्ती की उदारता के लिए द्रव्य, 
क्षेत्र, काल और भाव की उपयुक्त चार अपेक्षाएँ हुई । 

सक्षेप मे--वेरिस्टर चक्रवर्ती की उदारता के लिए पैसे 
द्रव्य है । उनके गरीब जातिजन क्षेत्र' है, उत्का फुरसत का 
और विना नमे का समय 'काल' है, और उनका शिक्षा-प्रेम 


भाव हे । ये चारो मिलकर उनके स्वद्रव्य, स्व-क्षेत्र, स्व-काल 
तथा स्व-भाव रूपी स्वचतुष्टय हुए । 
इसी तरह उनके पास पैसे जब बचे हुए (शअ्रतिरिक्त) न 


हो तब वह 'पर-द्रव्य! है । उनके गरीब ज्ञातिजनो को छोड़ 
कर बाकी सब लोग पर क्षेत्र' है, जब वे काम में हो, या 
नशे में हो वह समय 'पर-काल' है और शिक्षण को छोड़कर 
वाकी सब विषय 'प्र-भाव' है । यह उनका पर चतुष्टय-- 
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अर्थात्‌ उदारता के लिए 'पर<द्रव्य, पर-क्षेत्र, पर-काल, और 
पर-भाव--हुआ । 

इस तरह ऊपर दिये गये स्वचतुष्टय की अपेक्षा से वैरिस्टर 
चक्रवर्ती उदार है और पर-चतुष्टय की श्रपेक्षा से वेरिस्टर 
चक्रवर्ती उदार नहों हैं। श्रव हम इस उदारता-छूप वस्तु को 
सप्तभगी के सात पदो के अनुसार परखे । 
प्रथम भंग --बे रिस्टर चक्रवर्ती उदार है! । 
दूसरा भग --वैरिस्टर चक्रवर्ती उदार नहीं हैं । 
तीसरा भग --वेरिस्टर चक्रवर्ती उदार'हैं और नही है । 
चौथा भग --बेरिस्टर चक्रवर्ती की उदारता 'अवक्तव्य है! । 
पॉँचवा भग--वैरिस्टर चक्रवर्तों की उदारता 'है और अव- 


क्तव्य है । 
छुठा भग--वैरिस्टर चक्रवर्ती की उदारता 'नहीं है और 
श्रवक्तव्य है । 
सातवां भग.--वेरिस्टर चक्रवर्ती की उदारता 'है नही है और 
अवक्तव्य है ।' 


हमे यह मान कर ही चलना है कि इन सातो पदों में 
हमारे पूर्व परिचित दो शब्द स्पात्‌' और “एवं हैं ही । अत 
ऊपर के सातो कथन सापेक्ष और निर्चित है । 

अब हम इस वात की जाँच करेगे क्रि व्यवहार मे वैरिस्टर 
चक्रवर्ती की उदारता उपयुक्त सात पदो की सात अलग 
अलग हदृष्टियों से क्या काम करती है ” इस जाँच के हेतु हम 
नतुभु ज तथा गगाधर' नामक दो सज्जनों को इस 'सप्त- 
भगी-समारभ' में दाखिल करते है । 

ये दोनो सज्जन वेरिस्टर साहव की उदारता का लाभ 


श्द्र 


उठाने वाले उम्मीदवार है। ये दोनो झ्राकर पूछते है कि क्या 
बैरिस्टर साहब की उदारता का लाभ मिलेगा ? 


इन दोनों सज्जनों में से चतुश्चुज भाई बवैरिस्टर साहब 
की ज्ञाति के सदस्य है। स्वचतुष्य में से एक अपेक्षा-स्वक्षेत्र 
की श्रपेक्षा को ध्यान में लेकर हम उनसे कह देगे कि/“बेरिस्टर 
की उद्यरता का लाभ आपको मिलेगा ।” यहाँ प्रथम भग की 


अपेक्षा से निश्चित हुआ कि 'बैरिस्टर साहब उदार है ।' 


श्री गगाधर बैरिस्टर की ज्ञाति के सदस्य नहीं है। 
उदारता के लिए यह परुदक्षेत्र होते के कारण, इस पर-क्षेत्र 
की अपेक्षा से गगाधर भाई से तो हम कह देंगे कि 'वैरिस्टर 
साहब उद्दार नही है ।' 

पहले श्रौर दूसरे भंग के अनुसार हमने जो दोनो बाते 
कही, उनसे पहले आये हुए चतुभ्रंज भाई को आशा बन्धने 
के कारण वे हमारे पास बैठते है| प्रथम भग से उन्हें यह 
लाभ हुआ, 'ग्राशा वँधी ।' दूसरे भग से जवाब मिलने से श्री 
गगाधर भाई वहाँ से चले जाते है। उन्हे यह लाभ हुश्ना कि 
बैरिस्टर की उदारता उसके लिये नही ही है ऐसा निश्चित 
उत्तर मिलने के कारण वे कूठी श्राशा रख कर व्यर्थ हैरान 
होने से बच गये। 

चतुभभुज भाई यह जानकर खुश होते है कि 'गगाधय 
भाई चले गये और अव में ही एक उम्मीदवार वाकी रहा हूैं। 
उन्हें ऐसी श्राशा बँधी है कि लाभ होगा, फिर भी अधिक 
निश्चित करने के लिये वे फिर से पूछते है, “बेरिस्टर साहब 
की उदारता का लाभ, मैं उनका ज्ञातिजन हूँ, इसलिये मिलेगा 
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तो सही । क्या झुझे यह लाभ अवब्य मिलेगा ? क्या वैरिस्टर 
साहव सचमुच उदार हैं ?” 

इस प्रव्त का हम क्या जवाब देंगे ? वैरिस्टर चक्रवर्ती के 
स्वक्षेत्र की अपेक्षा से वे चतुर्न॑ज भाई के लिए अवश्य ही 
उदार हैं । परन्तु हमें यह पता नहीं है कि ये सज्जन अन्य 
सभी अपेक्षाओं को पूर्णो करते हूँ या नहीं । श्रत यदि 
उन्हे एक ही वाक्य में स्पष्ट जवाब देना चाहे तो हम उनसे 
कहेंगे कि-- 

“बैरिस्टर साहब उद्धार है और नहीं हैं ।' 

ऐसा परस्पर विरोधी उत्तर सुनकर चनुभु ज भाई हमसे 
इसका स्पष्टीकरण मागते हें, तव हम उनसे कहते हैं कि 
वेरिस्टर चक्रवर्ती की उदारता सर्वकाल में सर्वेक्षेत्र मे तथा 
सर्वेभाव से कार्ये नही करती, प्रकट नहीं होती | उसके लिये 
शर्ते ( अपेक्षाएं ) है-सूचतुप्टय की अपेक्षा से वे उदार है 
शोर परचतुप्टय की अपेक्षा से वे उदार नहीं है । 

ये चतुभु ज भाई वेरिस्टर चक्रवर्ती की ज्ञाति के है । 
अत यह एक अ्रपेक्षा पूर्ण होते के कारण वेंरिस्टर साहव के 
यहाँ जाने का विचार करके वे हम से पूछते है--“यदि मै 
वैरिस्टर के पात जाऊ तो क्‍या मुझे लाथ होगा ? 

इस प्रइन के उत्तर से यदि हम एक स्पप्ट और निश्चित 
वात कहना चाहे तो हमारे लिए चौथे भत् वाला उत्तर हो 
अनुकूल ओर यथार्थ होगा। हम तुरन्त उनसे कह देगे-- 
“अवक्तव्यम्‌ अर्थात्‌ कुछ नहीं कहा जा सकता ?” 

यहाँ हम चतुभुज भाई से दो बातों मे से एक भी निश्।ित 

तोर पर नही कह सकते कि उन्हे लाभ मिलेगा या नही 


श्ह्ठेउ 


मिलेगा । क्योंकि मिलना या न मिलना स्व तथा पर चतुटष्टय 
की अपेक्षा पर निर्भर है । हम चतुभुज भाई को एक निश्चित 
एवं असदिघ उत्तर देना चाहते है। हम यह नही जानते ये 
सल्नन कितनी अपेक्षाएँ पूर्ण करते हैं, और हम उन्हे अधेरे में 
या भूठी आजा में भी रखना नही चाहते । अत चौथे भग के 
अनुमार यह निमश्वित अभिप्राय हम उनके सामने प्रस्तुत 
करते हैं । 

फिर भी चतुभ्ुज भाई को यह जवाब देकर कि, कुछ 
नहीं कहा जा सकता' हम उन्हें निराग नही करते । वेरिस्टर 
साहव की उदारता से सम्बन्धित सभी अपेज्षाओं से हम उन्हें 
वाकिफ करते है, या अपने उत्तर के द्वारा हम उन्हें सभी 
जरतों से वाकिफ होने का सकेत करते है । 

अव चतुभुज भाई हम से कहते है,--“मे वेरिस्टर साहब 
की ज्ञाति का हैँ, और मुझे अपने पुत्र की शिक्षा के लिए 
उनकी सहायता की आवश्यकता है ।” 

यह वात कह कर उद्धारता के ये उस्मीदवार क्षेत्र के 
अतिरिक्त भाव की अपेश्षा भी पूर्ण करते हैं। इतना उनका 
केस मजबूत बनता हैं। इसलिए उन्हे वेरिस्टर साहब 
उदारता का लाभ मिलना चाहिए। फिर भो हम यह नही जानते 
कि अन्य अपेक्षाएँ पूर्ण होती हैं या नहीं। अत पॉँचिवे भग 
का आश्रय लेकर हम उन्हे यो स्पष्ट उत्तर दे सकेगे-- 

वेरिस्टर साहब उदार है और अवक्तव्य हैं श्र्थात्‌ कुछ 
कहा नही जा सकता ।? अर्थात्‌ वैरिस्टर साहब उदार तो हैँ 
ही परन्तु हम अभी तक निश्चित रूप से यह कहने की स्थिति 
मे नही पहुँचे हैं कि उनका लाभ चतुझ्चुज भाई को मिलेगा 


म्प्ट 


या नही । भ्रत हमारा यह उत्तर बिल्कुल स्पष्ट एवं यथार्थ है । 

अब, चतु्भुज भाई से अधिक बातचीत करने पर हमे 
पता चलता है कि उनकी स्थिति ऐसी है जिसे सामान्यतया 
सुखी कह सकते है। उनके वथनानुसार घर के सामास्य खर्चे 
के लिए उनकी आातदनी पर्याप्त हे, परल्तु उन्हें अपने पुत्र के 
कॉलेज वी उच्च शिक्षा के लिए होने वाले खर्च को निभाने 
में कठिनाई पडती हे । 

इस वात से निमश्वचित हो जाता है कि वे गरीब 
नही है । वेरिस्टर को उदारता के स्वक्षेत्र की जो अपेक्षा उनकी 
ज्ञाति के होते के कारण पूर्ण होती थी वह यहाँ कुछ कमजोर 
पड जातो है, श्रोर अन्य अपेक्षाएँ तो अ्रभी वाकी ही है। इन 
सयोगो में हम यह निश्चित धारणा बना लेते है कि उन्हे 
बैरिस्टर साहब की उदारता का लाभ नही मिलेगा | फिर भो 
उनकी सफलता-श्रसफलता का आधार इस वात्त पर है कि 
उदारता विपयक वैरिस्टर साहब के 'स्वक्षेत्र' की अपेक्षा पूर्ण 
होती है, इस बात की प्रतीति उन साहब को किस प्रकार 
होती है। ग्रत छठे भग का शआ्राश्नय लेकर हम चतुभुज 
भाई से कहेगे-- 

“बैरिस्टर साहब की उदारता नही है और अवक्तव्य है।” 

अर्थात्‌ हमे नही लगता कि चतुभुंज भाई गरीब है । भ्रत 
बेरिस्टर साहव परु-क्षेत्र की अपेक्षा से उदार नही है, जब कि 
उसके सिवा दूसरी अपेक्षाओं के विषय में चित्र अस्पष्ट होने के 
कारण चतुभुज भाई उनके पास जाये तो नतीजा क्या होगा 
सो हम नही जानते, उसका वर्ण नही कर सकते । 

हमारा यह उत्तर चतुन्ुज भाई के सामने एक ऐसा 
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स्पष्ट चित्र प्रस्तुत करता है कि परिस्थिति को देखते हुए 
बैरिस्टर साहब की उदारता उनके लिए नही है, फिर भी 
कुछ कहा नहीं जा सकता । इस उत्तर से चतुभु ज भाई को 
एक नवीन हृष्टि मिलती है जियसे उन्हे वैरिस्टर के पास जाने 


और अपना अभीष्ठ प्राप्त करने के लिए अपना केस ऐसे ढ्ड्भ 
से सावधानी पूवंक पेश करने का मागे द्षन प्राप्त होता है 
जिससे कोई गलतफहमी न हो । 

यह सव समझ लेने के बाद चतुभ्ुुज भाई वैरिस्टर 
चक्रवर्ती के पास जाने के लिए खड़े हो जाते है। जाते जाते 
वे पूछते है, “पूरी सावधानी से वात करूँ तो बैरिस्टर साहब 
की उदारता का लाभ क्या मुझे अवहय मिलेगा ?” 

इस प्रशत का उत्तर पाने के लिए हमे सातवे भग का 
सहारा लेना पडेगा। हम उन्हे झूठी श्राशा बँधाना नही चाहते, 
उन्हें निराश करना भो नही चाहते, इसके उपरान्त चतुर्भुज 
भाई का यह उलाहना भी सुनना नहीं चाहते कि आपने 
मुझे गलत राह दिखाई, मुझे परिस्थिति का स्पष्ट चित्र नही 
दिया । अतएवं हम उनसे कहेगे कि-- 

वैरिस्टर॑ साहब उदार है, उदार नही है, शोर अवक्तव्य 
है । अवक्तव्य है अर्थात्‌ कुछ नहीं कहा जा सकता, शब्दों में 
वर्णन नही हो सकता ॥ इस जवाब से हम बैरिस्टर साहब की 
उदारता के स्व-चतुष्टय तथा पर-चतुष्टय की भिन्‍त भिन्‍न 
अपेक्षाओं तथा इन दोनो की एकन्न अपेक्षा को ध्यान मे रख 
कर चतुभुज भाई को एक नवीन स्वतन्त्र दृष्टि देते है । 

इस प्रकार हमने श्री चतुभु ज भाई को सातो भगो की 
भिन्न-भिन्न हृष्टि से और भिन्न-भिन्न अपेक्षाओ के अनुसार जो 
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सात कथन-श्रभिप्राय--दिये उन सबने मिलकर वैरिस्टर 
चक्रवर्ती की उदारता विपयक एक सम्पूर्णों चित्र निर्माण किया । 

वेरिस्टर चक्रवर्ती की उदारता कया है, क्या नही है, कहाँ 
है, कहाँ नही है, कब है, कव नहीं है, उसका लाभ मिल सकता 
है या नही, यह लाभ किसे मिल सकता है और किसे नहीं 
मिल सकता, किन परिस्थितियों मे मिल सकता है और किनमे 
नहीं, कब मिल सकता है और कब नही, आदि आदि सारे 
पहलुओ को स्पष्ट करने वाली सारी वावतों का निरूपण 
चतुभु ज भाई के सामने इन सातो भगो से प्राप्त भिन्‍ल-भिन्‍न 
उत्तरो के द्वारा तथा इन सव उत्तरो के योगफल के द्वारा 
प्रकट हो जाता है। यहाँ हमे यह नही भूलना चाहिए कि इस 
प्रकार निर्मित सम्पूर्ण चित्र हमारे पूर्व परिचित 'स्यात्‌' शब्द 
के अ्रवीन है, क्योकि यह सम्पूर्ण चित्र भी अपने प्रत्येक अगो- 
पाग्ग की अपेक्षा के अधीन है। इस चित्र मे अपेक्षाभाव से 
एकल्व और अनेकत्व--दोनो निहित ही है । 

ऊपर हमने वेरिस्टर चक्रवर्ती की उदारता का जो दृष्टात 
देखा उसमें कोई वाल की खाल निकालने वाला शायद इधर 
उधर कही कोई बाधा या उच्च खडा करे, यह वात असभव 
नही है । परन्तु हमे यह न भूलना चाहिए कि यहाँ हमने सप्त- 
भभी की व्यावहारिक उपयोगिता वताने के शुभ हेतु से एक 
पात्र की कल्पना द्वारा एक चित्र प्रस्तुत किया है | मुख्य प्रइन 
तो इस रीति से विचार करने अर्थात्‌ वस्तु के भिन्‍्त भिन्‍न 
पहलुओ को जाँचने का अभ्यास करने का और इस प्रकार 
हमारी तुलना शक्ति को साफ और मजबूत बनाने का है । 
इसमे सन्देह नही कि यह उद्देश्य यहाँ पूर्णतया सुरक्षित रहा है । 


श्श्‌र 


इसी तरह, वेरिस्टर साहव के अदालतों काम-काज में भी 
स्थादवाद का उपयोग लाभदायक रीति से कियाजा सकता है। 

उदाहरणार्, एक पेढी के मुनीमजी का सून हो गया है । 
इस केस में हम चक्रवर्ती साहव को बचाव पक्ष के वेरिस्टर 
नियुक्त करते है । 

द्रव्य, क्षेत्र, वाल और भाव की चारो अपेक्षाएँ इस खून 
के केस पर लागू होती है 


(१) वसूली करके लौटते खून हम्ना है । -द्वेब्य 
(२) वचई शहर में घोवी तालाव के पास खून हुआ ।-क्षेत्र 
बजे के वी 


घ 
के बीच खून हुआ काल 
। गद्य । +-भाव 





अब वरिटर उत्रबर्ती अभियक्त के बचाव के लिए ऊपर 


के संयोगो और तथ्यों को ध्यान में लेकर द्रव्य, क्षेत्र, काल 
झौर भाव की अपेक्षाओं से युक्त केस तंबार करते है । 
(१) खून अनियुक्त ने नही किया है| न+द्रव्य 
(२) अभियुक्त घोवी तानाव के पास नहीं था । क्षेत्र 
(३) दोपहर के एड़ वऊे से जार उ्ले तक अभियुक्त 


बोरीदसी में था, और इस बात 

प्रमाण मौजद है । -+काल 

(४) अभियुक्त ऐसा व्यक्ति नहीं है जो खुन करे | उसने 
अपने जीवन में कभी खटमल या मच्छर भी नहीं 

मारा है । +भाव 

उपरि निर्दिष्ट दोनों चतुष्टयो में से छुनीमजी, जिनका खून 
हुआ है, के लिए जो स्वचतुष्टय है वह अभियुक्त के लिए पर 
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गा 


गवाह तथ्ग 


श्र 


चतुष्टय वन जाता है, और अभियुक्त के लिए जो स्वचतुष्टय है 
वह खून के विपय में परचतुष्टय वन जाता है। 
अब जिसका खून हुआ है सो हुआ ही हे । खून हुतझा हैं 
यहू एक तथ्य है।यह वात एक निश्चित तथ्य के रूप में 
अस्तुत को गई हूँ | अ्रव प्रब्त अभियुक्त के बचाव का है । 
उसका वचाव वेरिस्टर चक्रवर्ती के हाथ में है । उनके सामने 
फरियाद-पक्ष के सरकारी वकील है। वे दोनो मिलकर, श्रामने 
सामने खड़े रह कर न्यायाधीश के सम्मुख यह केस चलाने 
वाले है, अपनी अपनी बात पेश करने वाले है । इस केस में 
फरियाद-पक्ष तथा बचाव पक्ष की ओर से गवाह भी आएँगे । 
केस के समय ज्यूरी के सदस्य भी उपस्थित रहेगे । 
न्याय-फेसला-करने का कार्य न्यायाधीश महोदय को करना 
है। इससे पहले वे ज्यूरी की राय भी प्राप्त करेगे। वे महाशय 
इस केस की समस्त कार्यवाही के समय अपने सदा के स्वभा- 
वाचुत्ार तटस्थता धारण करके बंढेगे। फरियाद-पक्ष यह 
सिद्ध करने का प्रयत्न करेगा कि अभियुक्त ने खून किया है । 
वेरिस्टर चक्रवर्ती यह सिद्ध करने के लिए कि अभियुक्त निर्दोष 
है, अपनी पूरी ताकत लगा देंगे । इत सब मे क्या सत्य है, इस 
बात का निर्णय करके निष्पक्ष फैसला सुनाने का कार्य अन्त 
मे न्यायाधीश महोदय को करना है । 
अब हम यह देखेंगे कि केस की कारंवाई के दर्मियान 
हज महोदय के सम्मुख कँसे भिन्न-भिन्न चित्र उपस्थित 
। 
।' ) फरियादी पक्ष की श्रोर से प्रस्तुत अभियोगपत्र 
से यह अभिप्नाय प्रकट होता है कि 'अभियुक्त 
दोषी है 
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वच्यवपत्र पढने से दूसरा 
3, | अर... 
आता हैं कि अभियुक्त दोपी 
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है निर्णय के विपय में कुछ नहीं कहा जा सकता 

फरियाद पक्ष के गठादहों के ब्यान लिए जाते है, 
और वेरिस्टर चक्रवर्ती उनकी जाँच 07098- 
65फ्शाग्॥707) करदे हूँ । गवाहों के वयान 
देखते हुए अभियुक्त दोपी है, परन्तु जाँच को 
खले हुए उनके दोपो होने का निर्णय नहीं दिया 
। सकता । अत अभियुक्त दोपी हैं, पर निर्णय 
विषय में कुछ चहा कहा जा सकता ॥ 

वचाव पक्ष के गवाहो के वयान लिये जाने हैं 
ओर सरकारी वकील उनकी जाँच ( 07058- 
श्डश्णांगश्यंणा ) करते है। इन गयवाहो के 
वयान देखते हुए अभियुक्त दोपी नही है, परन्तु 
जाँच को देखते हुए उसके दोपी नही होने का 
निर्णय नही दिया जा सकता । अतः अभिवुक्तत 

दोपी नही है, परन्तु निर्णय के व्पिय में कुछ 
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है 
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सही कहा जा सकता ।' 
फरियाद पन्क का केस, सगीन ढ गे से पेज हुआ 
है, ठचाव पक्ष की ओर से भी अभियुक्तों के हित 


रण 


में इसी तरह सगीन प्रतिपादन हम हैं, परच्तु 
ज्यूरी का निर्णय श्राना अभी वाकी है। इस- 
लिए निर्णय के विषय भे न्यायाधीश साहब ने 
आखिरी फैसला नही किया है। अ्रत अभियुक्त 
दोपी है, 'अभियुकत दोपी नहीं हैं, भौर निर्णय 
के विपय में कुछ नही कहा जा सकता | 
ये सातो भिन्‍न भिन्‍न दृष्टिकोण आदरणीय न्यायाधीश के 
सामने पेश हुए है, नोट किये गये हे । ये सातो मिलकर जो 
एक सपूर्ण चित्र प्रस्तुत करते है, वह अब उनके सामने है ) 
प्रत्येक अभिप्राय को पृथक्‌ पुथक्‌ और सातो को एकत्रित 
करके आदरणीय न्यायाधीज्ष केस के विपय में ग्रपनी वात 
ज्यूरी के सदस्यों के सामने पेण करते है। न्यायाधीश महोदय 
ज्यूरी का मार्गदशन अ्रवब्य करते है, परन्तु निरोय नहीं देते । 
यह बात समभते योग्य है । न्यायाधीश को जो फैसला करना 
है, जो निर्णय देना है, उसके विषय में वे पहले से कोई निम्धय 
नही कर लेते । ज्यूरी का निर्णय आने के बाद ही वे अपना 
क्‍या मतव्य या अभिप्राय है सो सोचेगे और उसके बाद 
ही निर्णाय देगे । 
अब, ज्यूरी के सदस्य एक अलग कमरे में जाकर सारे 
केस पर विचार करते है, परस्पर विचारविनिमय करते है । 
वेरिस्टर चक्रवर्ती ने अपना केस स्थादवाद शैली को ध्यान में 
रखकर तथा स्थापित कायदे-कानून अच्छी तरह सममझा-समफ्रा 
कर पेण किया है। वे ज्यूरी के सदस्यों पर इस तरह का हृढ 
प्रभाव डाल सके है कि क्षेत्र, काल और भाव की अपेक्षाएँ 
देखते हुए अभियुक्त तिर्दोप ही है । जिस स्थान पर खून हुआा 


ब्श्५ 


्ः क्हाँ भियक्त ध्याः ही नहीं और जिस समय खन हा 
हूं वहीं अभियुक्त था हो नहीं, आर जिस समय खून हु 
वताया जाता डे उ्स घोदी तालाब पर नहीं 
वताया जाता है उस समय वह घोठी तालाब पर नहीं पर 
वोरीवली ने था-इस् तरह के सगीच और विब्वास-पात्र 


यह सव ठेझ क्र, पर्याप्त 














दिया जाता है । 

अभियुक्त नुक्‍त हो जाता है, वेरिस्दर चक्रवर्ती के 
सफलता मिलती है । बह स्थाद॒वाद पद्धति की विजय है । 

इस सारे केस में हमने ढेला कि न्यायाधीनष नहोंदय 
विल्छुल निष्पक्ष, तटन्थ, तथा अपने पद के योख्व के प्रति सचेत 
हि ० न 


रहे हैं । उनमे मध्यस्थ दृत्ति, अति नियुर ठुद्धि और विवेकपूर्ण- 
बांसोर्य-सभी गुण थे जो स्थादुवाद सिद्धान्त का सफल अनुसरण 
करने के लिए आवच्यक हैं। इसीलिए वे न्यायबुक्त निर्णय 
दे सके। जैन तत्त्ववेत्ताओं ने स्थादुवाद को समझने के लिये इन 
शुणों की विशेष आवठच्यक्ता मादी है। 

पहले कहा जा चुका है कि स्थाद॒बाद सत्य और न्यावब का 
पक्षपाती है । उपयुक्त केस में वेरिस्टर चक्रवर्ती ने अभियुक्त 
का उचाव स्थादुवाद गैली में प्रस्तुत किया था, यह बच है। 
परन्तु इस तरह प्रस्तुत करने में उन्होने ऐकान्तिक कथन किया 
होता तो वह स्थादवाद-जली न कहलाती । इसी तरह माननीय 


प 


नन्‍्यायावीय महोदय ने जो निर्णय दिया उसमें स्थादबाद की 
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पद्धति तथा अनेकान्तवाद विपयक पूर्ण जानकारी ने काफी 
भहत्त्व का भाग लिया है । पूरे दृष्टान्त से यह वात सिद्ध होती है। 

जैन शास्त्रका रो ने अतेकान्तवाद तथा स्यादवाद को एक 
असाधारण ज्ञान-तत्वविज्ञान-माना है। यह एक श्रत्यन्त गभीर 
विपय है । उन्होने इस विषय का ज्ञात जिस तिस के सामने 
खोलने का निषेध किया है। उन्होने यह शर्ते रखी है कि 
“जिनकी बुद्धि की ग्रहणशक्ति भ्रतिशय उच्च कोटि की हो, 
जो पूर्वग्रह से पूर्णतया मुक्त हो, सम्पूर्ण तठस्थता धारण करते 
वाले हो! मुमुक्षु-भाव से ज्ञाव-य्राप्ति के लिए ही इस तत्त्वविज्ञान 
को समभना चाहते हो तथा जीवन एवं जीवन के ध्येय के 
प्रति पूर्णतया जाग्रत तथा गभीर हो, ऐसे विभिष्ट कोटि के 
विवेकी जिज्ञासुओ को ही इस विपय का ज्ञान दिया जाय | 

जैन तत्ववेत्ता अनेकास्तवाद के अध्ययन तथा पठनपाठन 
के सम्बन्ध मे शताब्दियों से इस शर्ते का पालन करते आये है । 
सबको यह ज्ञान देने के सम्बन्ध मे, इस निषेध के कारण ही, 
उन्हे सकोच अनुभव होता रहा है । इसका एक परिणाम यह्‌ 
हुआ कि इस अद्भुत तत्त्वविज्ञान को अन्य ऐकान्तिक मतमता- 
न्तरो जितनी ख्याति प्राप्त नही हुई । 

आ्राज हम बुद्धिवाद के युग में जी रहे है, ऐसा दावा किया 
जाता है| जीवन के भिन्‍न भिन्न क्षेत्रो में पहले जो सन्तोप 
विद्यमान था, अरब उसका स्थान शअ्रसन्तोष ने ले लिया है । 
जो कुछ ज्ञात है उतने से सन्‍्तोष मानकर बैठ रहने को आ्राज 
की दुनिया तैयार नही है । श्रव नया नया जानमे और समभने 
की भूख खुलने लगी है । 

स्थादवाद सिद्धात्त को जिज्ञासुओ के खुले वाजार मे रखने 
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का समय अब आमने लगा है। श्रव इस सिद्धान्त का प्रचार 
करने का--वडे पैमाने पर और जोर थोर से प्रचार करने का 
समय आ पहुँचा है। यदि कहा जाय कि आज इस प्रिद्धान्त 
को समझने की जितनो आवश्यकता है उतनी पहले कभी नहीं 
थी, तो श्रतिशयोक्ति न होगी । थोडा सा खतरा लेकर भी इस 
उपकारक और दुलंभ तत्त्व-विज्ञान का पूरी शक्ति से प्रचार 
किया जाना चाहिये | 

तत्त्वज्ञान के उच्च तथा कठिन क्षेत्र से लेकर, विचारमूलक 
भूमिका से लेकर आचार मूलक प्रदेश तक की सभी परिस्थितियों 
में अनेकान्त तत्ववनान की जानकारी अत्यन्त उपयोगी हो 
सकती है । 

इस ज्ञान का विवेक पूर्वेक उपयोग करने वालो के लिए 
इसमें लाभ और कल्याण कूट कूट कर भरा पडा है। 

इस पुस्तक में अब तक जो कुछ लिखा गया है उसे पढने 
पर पाठक के मन मे जैन धर्म तथा जेन तत्त्वज्ञान के प्रति 
अवध्य आदर पैदा होगा--इस विषय की और भी अनेक 
महत्त्व की बातो के सम्बन्ध में जिनासा भी अवश्य उत्पन्न 
होगी । 

अत इसके बाद के पृष्ठो मे हम कुछ उपयोगी ज्ञान का 
निरूपण करेगे । 


पाँच वान 
प्राथमिक भूमिका पर यह एक विवादास्पद प्रग्त है कि 
ज्ञान किसे कहा जाय ? ज्ञान पिपासा जान प्राप्त करने को 
पिपासा--जिज्नासा, उसके लिए की जाने वाली खोज और 
परिश्रम आदि आज के युग में एक सामान्य प्रइन वन 
गया है । 
लोग व्यास्यान सुनते है, पुस्तके पढते हैं, और चर्चा-- 
मत्रणा भी करते है। इस भौतिक जगत मे ज्ञान प्राप्त करने 
की तीब्र इच्छा मुख्यत सुख प्राप्ति के हेतु से उदभूत दिखाई 
देती है। 
तरह तरह के और भाँति भाँति के विपयो के बारे मे 
नया नया जान प्राप्त करने की तीव्र अभिलापा ने आज मानव- 
मन पर अधिकार जमा लिया मालूम होता है । यह एक शुभ 
चिह्न है । 

* परन्तु हम जिस वस्तुकी प्राप्ति के लिए परिश्रम करे 
उसके यथार्थ स्वरूप को ही न जानते हो तो हमे क्‍या 
मिलेगा ” जो मिला सो जिसे हम खोजते थे वही है या और 
कुछ, यह किस तरह निश्चित किया जा सकता है। 

जैन तत्ववेत्ताओ ने मोक्ष ( मुक्ति ) प्राप्त करने के 
लिए एक सूत्र दिया है,--ज्ञानक्रियाभ्या मोक्ष:) इसका 
अर्थ है- शान और क्रिया के द्वारा ही मोक्ष प्राप्त हो सकता 
है! यहाँ ज्ञान और क्रिया को एकत्र करके अधिक स्पष्ट अर्थ 
भो निकाला जा सकता है कि 'ज्ञानपूर्वक क्रिया करने से मोक्ष 
प्राप्त किया जा सकता है । 

इस वाक्य में 'मोक्ष' शब्द के स्थान पर हम प्राप्त करने 
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की किसी भी वस्तु का नाम रखे तो भी उसमे ज्ञान और 
क्रिया ये दो शब्द तो हमे रखने ही होगे। 'जश्ञान' "क्रिया! ये 
दो सनातन शब्द हैं। इन दोनो के विपय मे हम 'अनादि- 
अनन्त ग्रथवा शाइवत युगल'-ऐसे छब्दों का प्रयोग भी कर 
सकते है । * 

समार में पुरुष और स्त्री को एक रथ के दो पहिये माना 
गया है । ये दोतों पहिये अखडित हो दोनों मे सुमेल हो, 
तभी यह रथ व्यवस्थित गति कर सकता है। परन्तु ज्ञान 
और क्रिया की जोडी तो इतनी महत्त्वपूर्ण, इनती अधिक 
आवश्यक है इन दोनो के साथ ल्ली-पुरुप की जोडी की तुलना 
तो विराट के सामने वामन के समान है । 

कोई भी कार्य हो, फिर चाहे वह भीतिक क्षेत्र का छोटे 
से छोटा, या बडे से वडा कार्य हो चाहे आध्यात्तिक क्षेत्र का, 
आत्मा की मोक्ष प्राप्ति के लिए कठिन से कठिन कार्य हो, 
ज्ञान और क्रिया की इस अ्॒यूर्व जोडी के सहयोग के बिना 
सिद्ध नही हो सकता । 

श्रद्धा और बुद्धि के सहयोग का जो महत्त्व है उससे कई 
गुना अधिक महत्त्व ज्ञान क्रिया ल्‍पी युगल का है। इत दोनो 
को अलग कर दीजिए तो कुछ भी कार्य नहीं हो सकेगा । यह 
एक अविभाज्य युगल---75९७9 श ४9]४ 6००)|४--है । यदि 
ज्ञान अकेला पड जाय तो वह कजूस के घन की तरह 
निरर्थक--वन्ध्य हो जाता है। ज्ञान से विलय हुई क्रिया भी 
इसी तरह वन्ध्या--07ए9700४८४ए४९---और निरणथेक (४०४- 
]688 बन जाती है। 

वाल (अवोध) जीवों के लिए जैन तत्त्वविशारदो ने ज्ञान 
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और क्रिया की एक अत्यन्त सरल और सुन्दर व्याख्या दी 
है। “अमुक कार्य करने योग्य है ऐसी समझ सो जान और 
उस कार्य को अमल मे लाता सो क्रिया ।” 
उदाहरण के तौर पर 'असत्य बोलना पाप है! यह सम- 
भना जानो है और असत्य बोलते का त्याग करता' क्रिया 
है । इसी तरह 'सच बोलता धर्म हे! यह समभता नाना है 
' और 'सच हो बोलता” “क्रिया है। अब यहाँ हम तुरच्त हो 
समझ सकते हैं कि 'हमेणा सत्य ही वोलना चाहिए, अमसत्य 
कभी न बोलना चाहिए ऐसी समभ-ठपी जो ज्ञान हैं उसका 
यदि क्रिया रूपी असल न किया जाय तो ऐसी समक--ऐसे 
ज्ञान से क्या अर्थ निकलेगा ? अ्र्थात्‌ इस ज्ञान के क्रिया स्पी 
अमल के विना ज्ञान से कोई लाभ नही हो सकता । 
इसी तरह, क्या धम्म है, वया करने योग्य है और क्‍या 
छोडने योग्य है, इस से सम्बन्धित ज्ञान से रहित कोई भी 
क्रिया हम करें तो वह भी अर्थदहीन और कभी कभी तो 
अतर्थ कारक भी हो सकती है । इन दोनो के सुमेल के वित्ता 
हम कोई प्रगति नही कर सकते । 
एक सीधा सादा हृष्ान्त ले । हम एक कारखाना खोल कर 
उसमे हवाई जहाज बनाना चाहते है | हवाई जहाज सम्बन्धी 
सम्पूर्ण ज्ञान एवं उसे बनाने की क्रिया--'०७॥४४०४] ॥70छ७- 
0088 &॥0 90683अं7४--इच दोनो के सुमेल के बिना हम 
हवाई जहाज की पूछ (7!) भी नही वना सकेगे। 
घर से रसोई करते समय भिन्न भिन्‍न खाद्य वस्तुएँ बनाने 
का ज्ञान और उसके लिए आवश्यक मेहनत--क्रिया--इन 
दोनो में सुमेल होगा तभी रुचिकर भोजन तैयार हो सकेगा । 
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इस तरह इस दुनियाँ में कुछ भी प्राप्त करना हो, सिद्ध 
करना हो, फिर चाहे वह आध्यात्मिक क्षेत्र मे हो चाहे भौतिक 
क्षेत्र मं, ज्ञान और क्रिया के सयोग के विना कुछ नहीं वन 
सकता । 
ज्ञान क्रियास्यामय यह एक दिव्य सूत्र (म०8एशाए३ 808) 
है। इसके पीछे प्राप्त करने योग कोई भी दूसरा शब्द रख सकते 
है । दूसरे शब्द रखने के लिए केवल इतनो ही गरते है कि वह 
गब्द प्राप्त करने के पदार्थ का या हेतु का सूचक (0ए७०ा९०) 
होना चाहिए । ज्ञान और क्रिया के द्वारा पर्वतारोहण' ऐसा 
हम कह सकते है, “ज्ञान और क्रिया के द्वारा पर्वत! ऐसा नहीं 
कहा जा सकता । 

ह सूत्र सर्व स्थान पर, स्व काल में, प्राप्त करने के 
विषय वाली सर्व वस्तुओं के लिए प्रयोग करते योग्य-- 
एमएश8ककीए  8090॥09806 --सर्व देगीय सूत्र है। तिस्सदेह 
इस कथन को भरी सापेक्ष--अन्य अपेक्षाओं के अधीन समझता 
चाहिए । 

मजा तो तव आएगा जब हम इस बब्दावलि के वाद 
ज्ञान गव्द रखे। 

ज्ानक्रियाभ्या ज्ञातम्‌ “जान प्राप्त करने के लिए भी ज्ञान 
और क्रिया की आवश्यकता है” अथवा “ज्ञात पूवेंक की गई 
क्रिया के द्वारा ही ज्ञान प्राप्त किया जा सकता है ।” 

यह वात भली भाँति समझने योग्य है। यहाँ हम शान 
के दो विभाग करते है, एक तो “वह ज्ञान जो प्राप्त करना है, 
और दूसरा “उसे प्राप्त करने के लिए आवश्यक ज्ञान । इनसे 
पहला 'साध्य' है और दूसरा 'साधन है । 


ब्ध्र 

बवई से टोकियो जाना हो तो हमे टोकियो जाते के रास्तों 
का ज्ञान होना चाहिए। हर किसी गाडी, तौका या हवाई 
जहाज में चढ बैठने से टोकियों नहीं जाया जा सकता । वहाँ 
हम पहले निम्बय करते है कि हमे टोकियो जाना है। फिर 
वहाँ पहुँचने के मार्ग हूं टते है । अनुकूलता एवं आवश्यकता के 
श्रनुसार द्रव्य शऔर काल के सयोगो के अनुसार हम नोका मार्ग 
या विमान मार्ग निश्चित करते हैं और तब टोकियों पहुँचते के 
लिए आवश्यक ज्ञान के ग्रनुसार क्रिया करते हैं । 

हम समुद्र के दर्गण करता चाहते है। इसके लिए हम 

ऐसे स्थान को पसन्द करते है जहाँ समुद्र हो, समुद्र तट हो । 
ऐसा करने के वदले यदि हम गीर के जगलो में या हिमालय 
को पर्वत आला में भवकना छुत करें तो क्या हमें समुद्र के 
दर्शन होगे ? 

ज्ञानक्रियाभ्या ज्ञानम जब हम यह वाक्य कहते है तव 

उससे निम्नलिखित वाते निश्चित होती है -- 

(१ ) हमे ज्ञान प्राप्त करना है । 

(२ ) जो ज्ञान हम प्राप्त करता चाहते हैं उसे पाने के 
मार्ग रूपी ज्ञान यदि हमारे पास न हो तो वह 
ज्ञान हमे नही मिल सकता । ज्ञान प्राप्त करने के 
मार्ग की जानकारी भी एक ज्ञान! हो है, अतः 
हमे जान प्राप्त करने के मार्ग का ज्ञान भी प्राप्त 
करना है ।' 

(३ ) ज्ञान प्राप्त करने के मार्ग का ज्ञान प्राप्त कर के, 
इस ज्ञान के अनुसार हमे क्रिया करती है, इसके 

लिए हमे कार्यवद्ध--क्रियाशील बनना है । 
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अब, यहाँ स्वभावत कुछ प्रब्न उपस्थित होते है । 


( १ ) नान-प्राप्ति के पीछे हमारा हेतु । 
(२) उस हेतु की पविन्नता, निर्दोप्ता और विशुद्धता । 
( ३ ) जो ज्ञान हम प्राप्त करना चाहते है, क्या उससे 


हमारा हेतु सिद्ध होगा । 

हम एक पवित्र, निर्दोष श्र विश्लुद्ध हेतु-्येय--निश्चित 
करके उसके लिए आवध्यक ज्ञान प्राप्त करने का उद्यम छुरू 
करें, इसके पूर्व इस बात को स्पष्टतया समझा लेना आवध्यक 
है कि वह ज्ञान हमे अपनी इच्छित वस्तु प्राप्त करने में 
उपय्गेगी होगा या नहीं, क्योंकि यदि हम यह वात निमश्नित 
किये विना, ठीक तरह से समझे बिना काम करने लग जाएँ 
तो हम हैरान ही होते रहेंगे, ज्ञान के वदले 'म्रम को ही 
लिए घूमा करेंगे । 

इसका कारण यह है कि 'अज्ञा्ता भी एक प्रकार का 'ान' 

है, 'भूठा ज्ञान भी एक प्रकार का ज्ञार्ना है। 

मे श्रज्ञान है यह वात जो मनुष्य जानता हो उसे तो 
आज के युग में एक “महा ज्ञानी! समझना चाहिए। यह 
जानना भी कि मे अज्नान हें” एक प्रकार का ज्ञान है । 

प्राचीन तत्त्ववेत्ता सुकरात (30070/88) के विषय में एक 
वात प्रचलित है। कुछ लोगों ते बह आ्राकाश वाणों सुनी कि इस 
युग में आज सत्र से अधिक चनुर तथा बुद्धिमान व्यक्ति सुकरात 
है / यह सुन कर वे लोग सुकरात के पास गये । सुनी हुई 
श्राकान वाणी उसे युता कर उन्होंने पूछा--कक्‍्या यह 
सच है ”' 

सुकरात ने कुछ ढेर सोच विचार कर जो उत्तर दिया 
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वह बहुत ही सोचने और समभने योग्य है। उसने कहा, 

हा यह सच है, क्योकि मैं यह बात अच्छी तरह जानता 
हूँ कि मै कुछ भी नहीं जानता । 

इस तरह जो मनुष्य यह बात अच्छी तरह जानता 
है कि "मे अज्ञानी है' उसके पास एक 'महा-न्ञार्ना है, क्योकि 
इससे उसकी जिज्ञासा-न्नान प्राप्त करने की इच्छा--जीवित 
ओर ज्वलत बनी रहती है । 

परन्तु इस जिज्ञासा की ढृप्ती के मार्ग से एक बडी मुसी- 
बत आ्रा-उपस्थित होती है । इसका कारण है इस दुनिया में 
मिथ्या ( भूठे ) ज्ञान का अ्रस्तित्व । 

इसीलिये जिस मनुष्य को ज्ञान प्रात करने की इच्छा हो 
उसे सर्वप्रथम तो उसे यह दूढ निकालना चाहिए कि सच्चा 
(सम्यक्‌) ज्ञात क्‍या है। इसके लिए भी पहले ज्ञान चाहिए, 
पीछे क्रिया। क्रिया अर्थात्‌ प्रयत्त । 

सच्चे और भूठे ज्ञान को समझ को हम 'सरासर का 
विवेक! इस नाम से पहुचान कर प्रारम्भ करे | यहु 
समभ कहा से आ सकती है ” किस तरह आ सकती है । 

इसके लिए हमें सबसे पहले अहमभाव' पर काठ प्राप्त 
करना होगा । जब तक हम इस “लाग' से मुक्त नही होगे कि 
मे सव कुछ जानता हूँ, में जो जानता हूँ वही सच है,' तब 
तक हम आगे नही वढ सकते । 

व्यर्थ ही नहीं कहा गया है कि गुरु विना ज्ञान नहीं | 
सबसे पहले शिष्य बनना पड़ता है। कोरी पट्टी लेकर स्कूल 
जाना होता है । 

आज तो, लगभग जहाँ देखे वहाँ सब गुरु ही नजर आते 
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है । दूसरो को सलाह और शिक्षा ( ये ज्ञान के ही स्वरूप है ) 
देने को सब कोई तैयार और उत्सुक है, लेने को कोई राजी 
नही है । 

और, जो शिप्य झाते है उन्तमे से अ्धिकाँश 'शिप्य भाव 
से नही, अपितु 'गुरुभाव” से श्रात्ते है। ये लोग जो कुछ कहे 
अथवा माने उसे हम सही कहें 00777॥॥ ( स्वीकार ) करे 
तो तब तक ये लोग हमे ग्रुरु मानने की कृपा करते है । ज्योही 
हम उनसे कहे कि 'तुम्हारा खयाल गलत है! उसी क्षण से हम 
उनके 'गुर मिट जाएँगे । मु ह पर भले कुछ न कहे, पीठ पीछे 
निंदा छुरु कर देगे। यह अहभाव का प्रताप है । 

एक सज्जन स्वय को अत्यन्त विनम्र और अहभाव से 
युक्त मानते है । वे वात वात में ऐसा करते फिरते है, “मुझमें 
अहभाव नही है / जो भी कोई उनसे मिलते है, उन सबको 
वे अहभाव छोड देने का उपदेश दिया करते है । 

एक बार इन साहब से कहा गया,“आप में अहभाव क्ुट- 
कट कर भरा है ।” “क्या ”” एकदम झाँखे फाडकर ये साहब 
प्रव्त पूछते है । 

यदि इनकी फैली हुई आँखों में विस्मय दिखाई दे तो 
कोई बात नही । परन्तु इनमे तो क्रोध की भडक दिखाई देती 
है । ज्यो ही उनसे कहा जाता है कि आप स्वय को जेसा 
मानते है वैसे नही है! त्योही उन्हे क्रोध आ जाता है और 
आखे लाल हो जाती है । 

आज जगह-जगह यही देखने को मिलता है। अब हम 
अपनी सूल बात पर वापस खाते हैं । 

ज्ञान-प्राप्ति के हेतु निश्चित करने के वाद जब तक हम यह 
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निग्चित न कर ले कि यह ज्ञान प्राप्त करने का मार्ग हमें अभीष्ट 
घ्येय तक पहुँचा सकेगा या नही, तथा यह ज्ञान सच्चा है या 
भूठा, तव तक हम एक कदम भी नहीं उठा सकते । परन्तु यह 
निब्चित करने का कार्य सरल नही है, अत्यन्त कठिन है । 
जहाँ निगाह ठटाले वही लोग ज्ञान की दुकान लगा कर 
बैठे दिखाई देते है । सव जगह गेसे बोई लटकते हए दिखाई 
देते है, कि “यहाँ आ्रइए, हमारे पास ही सच्चा जान है, और 
सब जगह भूठा है।” वहाँ जायें ? किसके पास जाये ? 
ऊपर बताई गई परिम्थितियों के कारण ही “सुदेव,सृग्ुरु 
और 'सुधर्म' ये तीन गब्द आवध्यक बने है । 
कोट सिलाने के लिये हम अच्छा दर्जी' ख्लोजते हैं। 
परन्तु यदि कपडा अच्छी किस्म का न हो तो 'श्रच्छा दर्जी' 
कहाँ तक मदद कर सकता है ? यदि हम टाट का टुकडा लेकर 
दर्जी के पास जायें और उससे कहे कि 'कोट सी दो” तो वह 
क्या जवाब देगा? इसी तरह यदि हम बटिया कपडा लेकर किसी 
मोची के पास जाकर कहे कि 'कोट वना दो” तो क्या होगा ? 
इससे यह सिद्ध होता है कि यदि हम अपनी जिन्नासावृत्ति 
को निर्मल, अहभाव-रहित न बनावे तो देव गुर, धर्म हमारी 
कितनी सहायता कर सकेगे ”? खास कर जब कि जगह जगह 
पर ऐसे वोर्ड पढने को मिलते है कि, “युदेव, सुगुरु ओर सुधर्म 
केवल हमारे ही पास हैं” तव इनमें 'सु” कौन और 'कु” कौन, 
यह कैसे निश्चय किया जाय ? 
एक लोकोक्ति है कि “खुशामद खुदा को भी प्यारी है ।” 
मनुष्य की सारी तेजस्विता खुशामद के आ्रागे गौर वन जाती 
है । जो लोग हमसे वार वार कहते है कि 'आ्रप वहुत भले 
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आदमी है उन्हे हम भले मानते है। हमारी प्रशसा करने वाले 
हमे अच्छे लगते है । उसी तरह आप धर्म प्रिय है” आप 
धर्माचुरागी है, आप में उच्च कोटि की योग्यता है! ऐसा कहते 
वाले गुरु भी हमे पसन्द आरा जाते है । और तब ये गुरु हमे 
जो मार्ग बताते है, वह मार्ग भी हमे अच्छा और सच्चा प्रतीत 
होता है । 

इस बात पर से यह शिक्षा ग्रहण करनी चाहिए कि हमे 
खुनामद प्रियता और अहभाव छोड़ कर ही सुदेव, सुग्ुरु, 
सुधर्म तथा सच्चे (सम्यक्‌) ज्ञान की खोज में निकलता 
चाहिए । 

यदि हम स्वादुवाद सिद्धान्त से सुसज्जित अनेकातवाद 
को समभके का प्रयत्न करेगे तो हमें यह सम'कमे में बडी 
सहायता मिलेगी कि सच्चा ज्ञान क्या है और उसे प्राप्त करने 
का सही मार्ग कौनसा है । ज्ञान के विषय में यह तसत्वज्ञान 
क्या कहता है सो देखे .-- 

जैन तत्त्ववेत्ताश्नो ने ज्ञान को दो विभागों में वाँटा है -- 

(१) सम्यक्‌ (श्रर्थात्‌ सच्चा) ज्ञान । 

(२) मिथ्या (अर्थात्‌ झूठा) ज्ञान ! 

उन्होने सम्यक्‌ जान के पाँच भेद वताये है -- 

(१) मतिन्नान 

(२) श्रुतज्ञान 

(३) अवधिज्ञान 

(४) मन पयेवज्ञान 

(५) केवलज्ञान 

मिथ्या ज्ञाच के उन्होने तीन भेद बताये है -- 


(१) भति अज्ञात 
(२) श्रुव अमान 
(३) विभग ज्ञान 
इस अ्रज्ञान को विपरीत ज्ञान भी कहते है । 
सम्यक और मिथ्या जान के अन्य भेद तो अनेक हैं । हमें 
सच्चे जान से काम है, अत हम सम्यक ज्ञान के पाँच मुख्य 
प्रकारों की जाँच करते है । 
१--मतिज्ञान --जो जान हमे इच्चियों के द्वारा तथा मत के 
द्वारा प्राप्त होता है, हो सकता है, उसे मतिन्नान कहते है । 
२“-श्रुतन्ञान “जो ज्ञान गव्द के आधार पर मन के 
द्वारा प्राप्त होता है उसे श्रुतज्ञान कहते है । 
३>-अ्रवधिज्ञान --इद्रियाँ और मन आदि किसी भी माध्यम 
की सहायता के बिना ही, दब्य, क्षेत्र और काल की 
अ्पेक्षाओं की सीमा में रूपी (साकार) पदार्थों का जो 
जान, श्रात्मा को साक्षात्‌ होता हैं उसे अवधिन्नान 
कहते है। 
४--मन पर्यवज्ञान--जों ज्ञान अढाई द्वीपो में रहे हुए 
सत्र पचेन्रिय जीवो के मन को साक्षात्‌ दिखाता है वह 
मन पर्यवजञान कहलाता है। इसमे भी इच्द्रियों की 
तथा मन्र को सहायता की आवच्यकता नहीं है। सरल 
अर्थ में इच्द्रियों की तथा मन की सहायता के बिना ही 
मनोद्रव्य का श्र्थात्‌ दूसरों के मत में रही हुई और भरी 
हुई बातो का जो ज्ञान आत्मा को साक्षात्‌ होता है वह 
मन पर्यवनान है । 
४--कैबलज्ञाव --इन्द्रियो की तथा मन की सहायता के बिना 
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हो, रूपी अरूपी (साकार ओर निराकार) सूक्ष्म ओर 

स्थूल आदि सर्वकाल के सर्वे पदार्थों का सर्वदर्गी तथा 

सम्पूर्ण ज्ञान जब प्राप्त होता है तब उसे केवलज्नान कहते 

है। यह पूर्ण-पूर्ण ज्ञान हे, और जिन्हे इनको प्राप्ति होती 

है उन्हे 'सर्वत्र' श्रथवा 'केवली' कहते है | 

केवलन्ञान को अग्रेजी में '०शणंइ००7००! कहते हे। 
जिन्हे यह ज्ञान प्राप्त हुआ हो उन्हे अग्रेजी में 'ण्राशाहअ९ए 
कहते है । आत्मा का पूर्ण ज्ञान-हूपी जो 'स्व-स्वरूप” है, वह 
इसमें सपूर्णतया प्रकट होता है। यह सिर्फ आत्मज्ञान! नहीं 
है, वत्कि समग्र वह्माड तथा उसकी समस्त रचताग्रो को अपने 
में समाने वाला पूर्ण पूर्ण ज्ञान है । 

इन पाँच में से प्रथम दो ज्ञान--'मति' और '“श्रुत' 
परोक्ष ज्ञान है, क्योकि इनमे इन्द्रियाँ तथा मन रूपी साध्यम-- 
]४०७ण आवश्यक होता है। अन्तिम तीन अवधि, मन.- 
पर्यंवः और केवलज्ञान' प्रत्यक्ष ज्ञान कहलाते है, क्योकि 
किसी भी प्रकार के माध्यम के बिना ये ज्ञान स्वय आत्मा को 
साक्षात्‌ृ-प्रत्यक्ष--प्राप्त होते है । 

पहले हमने चार प्रमाणो पर विचार करते समय इन्द्रियो 
के द्वारा तथा मन के द्वारा होने वाले वोध को पप्रत्यक्ष' प्रमाण 
बताया था । यहाँ यह बताया गया है कि मति और श्रुत ये 
दोनो ज्ञान इन्द्रियो की तथा मन की सहायता से होते है । 
फिर भी यहाँ हम इन्हे 'परोक्ष-ज्ञान' कहते है । यह जो भेद- 
विरोधी कथन--मालूम होता है, उसका कारण यह है कि 
व्यावहारिक और आध्यात्मिक वात्ो में भेद है। इन्द्रियो से 
होने वाले ज्ञान को हम व्यवहार मे परोक्ष कहने के बदले 
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प्रत्यक्ष कहते है। परल्तु आ्राध्यात्मिक क्षेत्र में, उच्च भूमिका 
प्र, परिस्थिति वदल जाती है। व्यवहार में हमे केवल इन्द्रियो 
तथा मन का आश्रय लेकर ही चलता होता है। आध्यात्मिक 
विकास के क्षेत्र में इन्द्रयों को तथा मन को अलग रख कर, 
उन पर सपूर्ण अधिकार प्राप्त कर के, आ्रात्मतत्त्व के शुद्ध 
स्वस्प को प्रकट करने को बात आाती है । 

इसलिए जैन तत्त्ववेत्ताओं ने एक ओर इच्चिया और मन 
तथा दूसरी ओर ग्रात्मा, इन दो भिन्‍न भिन्‍न अपेक्षाश्रो से 
प्रत्यक्ष प्रमाण के दो विभाग बनाये है, जिन्हे वे 'साव्यवह्ारिक 
प्रत्यक्ष! और 'पारमा्थिक प्रत्यक्ष कहते हैं। इच्चियों सम और 
मन से होने वाला ज्ञान आध्यात्मिक क्षेत्र में 'परोक्ष! माना 
गया है, परच्तु व्यावहारिक क्षेत्र में उप्ते प्रत्यक्ष अर्थात्‌ 'साव्यव- 
हारिक प्रत्यक्ष! माना गया है, जब कि आध्यात्मिक क्षेत्र में 
जिसे 'प्रत्यक्ष ज्ञान! कहते है उसे 'पारमायिक प्रत्यक्ष माना 
गया है। जो ज्ञान इन्द्रियो की तथा मन की सहायता के बिता 
प्रकट होता है, प्राप्त होता है, वही सच्चा प्रत्यक्ष ज्ञान है, 
क्योकि यह आत्मा का अपना सहज ग्रुण है और जब इन्द्रियाँ 
तथा मन इत्यादि माव्यम की सहायता के विना ही यह ज्ञान 
आत्मा मे साक्षात्‌ ( प्रकट ) होता है तब यह ज्ञान ही सच्चा 
प्रत्यक्ष प्रमाण बनता है। प्रमाण-गाश्ष मे इसे 'पारमाथिक 
प्रत्यक्ष! कहते है । 

इस श्रर्थ मे, मति और श्रृत ये दोनो 'परोक्षनान' है । 

यहाँ हमते 'अ्रवधि, मन.पर्यव तथा केवलज्ञाव' को प्रत्यक्ष 
ज्ञान माना है। परन्तु इसमें भी दो विभाग है। अ्रवधिज्ञान 
तथा मन.पर्यवजञान को देश प्रत्यक्ष” अथवा 'अ्रज्ञ प्रत्यक्ष' 
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कहते है । केवलज्ञाव को 'सकल प्रत्यक्ष अथवा पूर्ण प्रत्यक्ष 
कहते है । 

केवलज्ञान 'रूपी, अरूपी, स्थूल, सूक्ष्म इत्यादि सब 
पदार्थों को सर्व-द्वव्य को, सर्वकाल में और सर्व पर्यायों से 
जानता है, अत उसे 'सकल प्रत्यक्ष कहा है। 

अवधिज्ञाव और मन पर्यवज्ञान सर्व पदार्थों को और 
सर्वे पर्यायो को नहीं जानते । केवलज्ञान की तुलना मे ये दोनों 
ज्ञान अपूर्ण है । इसलिए उन्हे “देश प्रत्यक्ष अर्थात्‌ 'मर्यादित 
प्रत्यक्ष! कहा है । परन्तु इसका यह अर्थ नही है कि ये दोनो 
ज्ञान कम निर्मल या कम महत्त्व के है। मति और श्रुतज्ञान 
की तुलना मे अवधि और मत पर्यवज्ञान, ज्ञान की बहुत 
ऊँची स्थिति बताते है । 

ग्राजकल जिसे 'आ्रात्मसाक्षात्कार जीवन्घुक्त', आदि शब्दो 
से अभिहित किया जाता है, वह स्थिति तो प्रायः 'मतिनान 
की अवस्था' है। मन की शक्तियो का विकास करके अम्रुक 
निश्चित विकास सोचा जा सकता है, उससे विलक्षण परिणाम 
प्राप्त किये जा सकते है । इस प्रकार से मानसिक शक्ति का 
जो विकास होता है, उससे प्राप्त किसी किसी अनुभव को 
कई लोग 'आत्म-साक्षात्कार' मानते है, परन्तु वस्तुत यह 
भतिज्ञान की अवस्था है, अत आध्यात्मिक विकास की तो यह 
क्रेवल एक प्राथमिक भूमि का ही है। इसमे मिथ्या-ज्ञान को 
भी अवकाण है । 

मनुष्य का मन एक विराट विषय है। मच की शक्ति 
प्रसीम है । मन पर काबू और नियत्रण करके बहुत बहुत 
जाना और समझा जा सकता है। मन के अपनी आँखें, अपने 
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कान, अपनी नाक, श्रपना जीभ और अपनी त्वचा होती है । 
यह सब कुछ सूक्ष्म होता हे, श्र्थात्‌ इच्धियगम्ब नहीं है । एका- 
ग्रता प्राप्त करने के जो भिन्‍न भिन्‍त मार्ग है, जैसे अलग अलग 
योग भक्ति आदि उनसे मन की शक्ति का असीम विकास किया 
जा सकता हे। मन चर्म-चक्षुओं की सहायता के बिना आकार 
तथा स्वरूप को जान सकता हैं। मत कान को सहायता के 
विना दूर दूर को बातचीत सुव सकता हे । मन गन्ब ओर 
स्पर्ण भी सवन्धित इच्दियों ती सहायता के बिना अनुभव कर 
सकता है। अन्य मनुज्यों के मन में चल रहे विचारों को भी 
मन पढ सकता हे । 

मन की अद्भुत शक्ति का विकास करने वाला मनुप्य 
कभी कभी इस विश्व में आसानी से “महात्मा' बन जाता हे । 
ऐसे शक्तिगाली महानुभाव के इद गिर्दे भक्त-मडल भी बडी 
तेजी से इकट्ठा हो जाता है । सामान्य जन-समूह की सासारिक 
सुखो की कामना ऐसे महात्माओं के आत्म-विकास का मार्ग 
अवरुद्ध कर बैठ जाय तो इसमे आश्चर्य ही क्‍या ? अपनी 
प्राप्त की हुई सिद्धियो के विषय मे अहभाव-जनित अश्राच्ति के 
कारण ऐसे महात्मा भी कभी कभी “धर्म पवर्तक' से लेकर 
स्वयशभ्ु, स्वयंसिद्ध, हाजर इमाम और भगवान! तक के 
विरुदो में भटक जाते है । जो लोग इस ञआन्ति मे नही भठक 
जाते, भटके हो तो बाहर मिकलते है और मन को छोड कर 
जो लोग जुद्ध आत्मा के क्षेत्र मे प्रवेश प्राप्त करने के लिए 
कार्यताधक बनते हैं, उन्हीं के लिए आगे बढ़ने का और 
केवलज्ञान को उच्च भूमिका तक पहुँचने का मार्ग खुलता है । 
वाकी सब भव-अ्रटवी में भ्रमण करते रहते है । 
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यदि यह बात जल्दी समझ में श्रा जाय तो सुदेव, सुगुरु 
ओर सुधर्म को समभने ओर प्राप्त करने मे बहुत सहायता 
मिल सकतो है। यदि हम भौतिक कामनाओ्रो तथा दुनिया की 
लोलुपताओ से क्षण भर के लिए भी मुक्त न हो सकते हो, 
तो फिर उन सब तथाकथित महात्माओं मे और कोई कोई 
महात्मा वन वेठे हो उनमे हमे 'साक्षात्‌ भगवाच' के दर्णन हो 
तो आशध्चर्ग ही क्‍या ? परन्तु मन के द्वारा प्राप्त ज्ञान आध्या- 
त्निक दृष्टि से 'परोक्ष-जञान' हैं, और सच्चा मार्गदर्शन वे ही 
दे सकते है जिन्हे प्रत्यक्ष ज्ञान प्राप्त हुआ हो । यदि हम इतनी 
बात समझ ले तो चमत्कारों तथा चमत्कार-मार्तडों से हम 
चोधिया नहीं जाएँगे, और लुब्ध भी नहीं होगे । 

एक और वात याद रखने योग्य है । आध्यात्मिक क्षेत्र मे 
भी मति और श्रुतज्ञान में मिथ्या अथवा विपरीत ज्ञान की 
सभावना है। यह वात निःग्चित रूप से सभव है कि मन 
कितना ही गक्तिगाली वन जाने पर भी “अज्ञानी वना रहे । 
पहले जो विपरीत ज्ञान वताये गये है, उनमे “मतिग्नज्ञान 
तथा '“श्रुत-अज्ञान' का उल्लेख किया ही है। यदि श्रुतज्ञान 
सम्यक्‌ (सच्चा) हो तो वहाँ से आ्रात्मा के क्षेत्र में प्रत्यक्ष 
ज्ञान में प्रवेश करने का मौका मिलता है । परन्तु यदि वह 
ज्ञान मिथ्या अथवा विपरीत हो तो वहाँ से विकास के बदले 
अवनति शुरु होती है, साधा हुआ विकास खो दिया जाता है, 
फलत जहाँ थे वहीं वापस गिर पडते है। यह बात बहुत 
ध्यान देने योग्य है । 

मानव-मन की चमत्कार कर दिखाने की बवक्ति आात्म- 
विकास का साधन नही है। आध्यात्मिक साधना करते करते 
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हमे जिस विकासक्रम से गुजरना होता है उसमे मन को शक्ति 
का खिलना भ्रौर कुछ ऐसे वैसे चमत्कार दिखा सकता स्वा- 
भाविक है। फूल-फल के पेडो के विकासक्रम मे जेसे 
स्वाभाविक अवस्थाएं होती है, उगी तरह यह भी एक अवस्था 
या अवस्थाएँ है। यह ध्येय नहीं है, साध्य नहीं है, 
यह आत्ममुक्ति का साधन भी नही है। यह तो छलने वाली, 
ठगने वाली तथा ललचाने वाली अवस्था है। यदि यही रुक 
गये तो वडा खतरा है । 

इस वात को कैसे समझे * 

पहले हमने जो कथन किया है कि ज्ञानक्रियाभ्या जानम्‌ 
उसका तात्पर्य यदि हम पूर्णतया समभले तो यह बात पूर्णत. 
समझ मे आ सकती है । यही कारण है कि हमे सदु-धर्म और 
सदगुरु का आलम्बन लेना पडता है । यह आलवन लेने के लिए 
हमे विवेक रूपी ज्ञान को जरूरत होती हैं। वह ज्ञान--सच्चे 
ज्ञान का वह सच्चा मार्ग--हमे जैन तत्त्वविज्ञान अनेकान्त- 
वाद और स्थादवाद बताता है । 

यह बात वाबावाक्यँ प्रमाराण या 'हम कहते है इसलिये 
मान लो, जैसी नहीं हैं। हम स्वयं योग्य अवलबन द्वारा 
इसका प्रयोग कर सकते है। हम इसका अनुभव भी कर 
सकते है। जिसका हमे अनुभव हो वही सच्चा ज्ञान है । यह 
अनुभव परोक्ष नही, परन्तु प्रत्यक्ष होना चाहिये । 

इन्द्रियों और मत्त की सहायता से हमे जो अनुभव होता 
है सो परोक्ष अनुभव है । जब हम सम्यक्‌ू--सच्चे मार्ग पर 
हो तब भो वह अधूरा श्रनुभव होता है । पूर्ण अनुभव तो 
केवल आत्मा के द्वारा, अन्य किसी चीज की--किसी भी 


माध्यम की सहायता के विना ही हो सकता है। यही अनभव 
प्रत्यक्ष है, दूसरा नही । ५ 
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राजनीति मे लोकशासन के विपय में पए०॥ ॥86 9००ए७७० 
0ए ४06 0800०, 870 ०| ६४७ 9609०--जनता के लिए, 
जनता के द्वारा और जनता का, ऐसा एक सूत्र है। आत्मा के 
क्षेत्र में भी हमे जो अ्रतुभव प्राप्त करना है वह भी 'भ्रात्मा के 
लिए, आत्मा के द्वारा और आत्मा का---#७ 0 80पॉ, 
08ए 6 80पा &7त ०( ॥॥6 50०--होना चाहिए । 

राजनेतिक दर्णन---?०॥४४09) 97080979--के चिस्तको 
से पूर्णोी लोकशासन तथा सुराज्य के विषय मे जो उच्च और 
चरम--868 ०८४७४४7०--कल्पना की है उसमें 'राजा 
राज्यकर्त्ता भ्रथवा राज्यतन्त्र” जैसा कुछ नहीं होता । किसी 
भी प्रकार की राज्य-सस्था के बिना लोग स्वय उच्च, पार- 
माथिक और आआरादर्श जीवन जी सके--ऐसा अ्रतिम श्रादर्श 
ए्गा॥ 8०0 साना गया है। पुलिस, फौज, अदालत और 
राज्य नाम' की सत्ता की आवश्यकता ही न हो ऐसा कब 
सभव है ” यह स्थिति तभी प्राप्त हो सकती है जब समस्त 
सानव समाज मानवता की--'शिवमस्तु सर्वजंगतः की-- 
भावता से विभूषित हो जाय, स्वार्थ और सकुचितता के स्थान 
पर प्रमार्थ और समभाव को अ्रपनाए । इस स्थिति को सच्चा 
और प्रत्यक्ष लोकशासन--06७), 0778९॥ 6७70० 8०ए-माना 
गया है । 

आत्मिक क्षेत्र में भी ऐसी ही बात है। इन्द्रियो और मन 
के द्वारा जो ग्त्मतन्त्र चल रहा है उसके स्थान पर स्वयं 
भ्रात्मा के द्वारा ही अपना तनन्‍त्र प्रत्यक्ष (776७) रूप मे 
चले, और इन्द्रियाँ, मनन आदि किसी तन्त्र की, किसी अ्रधि- 
कारी वर्ग की, किसी सत्ता की या किसी भाध्यम की आव- 
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इयकता ही न रहे--मानव जीवन का यही अन्तिम ग्राध्यात्मिक 
लक्ष्य-7709 8/77एथ 7०५ है | हम जिस ज्ञान की खोज 
करना चाहते है उस ज्ञान को पाने का हेतु भी आत्मा की इस 
अवस्था को सिद्ध करना ही होना चाहिए | 

इसके बदले हम भ्रमों में ही भटके रहते है । हमारे चारो 
शोर जो सच्ची समझ रही हुई है उसकी ओर हमारा ध्यान 
नही जाता । हम इच्द्रियों और वाश्नता की पकड में ऐसे जकडे 
गये है कि जो सच्चा नहीं है उसे सच्चा मानते है और जो 
सच्चा है सो हमें नही सुहाता । 

जैन तत्त्ववेत्ताओ के वताये हुए ज्ञान के जो भेद हमने 
यहाँ देखे उन पर भली भाँति विचार करने पर मालूम होगा 
कि ये ज्ञान के प्रकार बुद्धिगम्य एवं वैज्ञानिक है । इसमे अघ- 
श्रद्धा की या ऐकान्तिक बात नही है । वैज्ञानिक प्रयोगशाला 
( 800॥0॥0 ]80078/079 ) मे जिस तरह प्रयोग होते है- 
उसी तरह इसके प्रयोग भी हम अपने आत्मा की प्रयोगशाला 
में कर सकते है, भर इसकी सच्चाई सार्थकता और सिद्धि- 
दायकता अनुभव कर सकते है। 

ज्ञानविषयक इस विवेचत से हम यह निष्कर्ष निकालते 
है कि सम्यक्‌ ( सच्चा ) ज्ञान अनुभव ज्ञान है| स्तर के भेद 
से यह ज्ञान परोक्ष हो चाहे प्रत्यक्ष, पर यह तो हमे स्वीकार 
करना ही होगा कि ज्ञान श्र्थात्‌ अनुभव है ।' 

इसके वदले हम इस ससार मे क्या देखते है ? थदि हम 
पारमाथिक (आध्यात्मिक) क्षेत्र मे से साव्यवहारिक क्षेत्र से 
आ कर देखेगे तो यहाँ भी हमे ज्ञान और अनुभव का भेद 
समझा में आएगा । 





श्ड्छ 


व्यवहार में जिन्हे हम 'ज्ञातीं कह कर पुकारते है उनमे 
से अधिकाश तो---990900००४०७-- जानकारी के भडार 
के श्रतिरिक्त और कुछ नही होते | जो कुछ उनके पास होता 
है वह ज्ञान नही वल्कि केवल परा/07॥४7०--जानका री 
होती है, सो भी पुस्तकाकार प्रकाशित ।0900७०४७ -विश्व- 
कोष (सग्रहग्रन्थ) की तुलना में अल्प-अत्यल्प होती है । हम 
ज्ञान के नाम से अभिहित बहुत सारी जानकारी एकत्रित 
करे और उसका अ्रमल--श्राचरण--करने के ताम पर-क्रिया 
के सम्बन्ध मे--केवल शून्य ही हो तो हमे अपनी इस सारी 
मेहनत से क्‍या लाभ होगा ? कुछ भी नही । 

इसीलिए सत्पुरुष कह गये है कि “व्यवहार मे जिसे ज्ञान 
माता जाता है, उस ज्ञान के 'सिच्चु' की श्रपेक्षा 'अनुभव का 
विन्दु' अधिक महान है ।” 

इसलिए हमे अपने हेतु की सिद्धि के लिए जो ज्ञान पस॒द 
करना है, वह ज्ञान हमे प्रत्यक्ष अनुभव की श्रोर ले जा सके 
ऐसा सच्चा-सम्यक्‌ होता चाहिए । इस ज्ञान की प्राप्ति की श्लोर 
जाने वाले मार्गों के चुनाव में भी हमे सच्चे मार्ग का अवलम्वन 
करना चाहिए। हमारा उद्देश्य भी विशुद्ध, उदात्त और 
पारमाथिक होना चाहिए। अब, विवेकपुर्वक विचार करने 
पर प्रतीत होगा कि --- 

सच्चा ज्ञान अर्थात्‌ अनेकान्त तत्त्वविज्ञान । 
सच्चा मार्ग अर्थात्‌ 'स्यादुबाद ।! 
सच्चा हेतु श्रर्थात्‌ आत्मा के स्वरूप का प्रत्यक्ष अनुभव [' 


जा रच गा का 


कम 
कर्म! क्रियावाचक, क्रियासूचक, क्रियादर्गक ऋब्द 
कंस का अथ हा हु क्रग। जनत्त तरह गति क्र 
उसी तरह स्थिति में भी क्रिया है । 
क्रिया के दो प्रकार कहे गये है। (१) द्वव्यक्रिया (२) 
भावक्रिया । इनमे से जो क्रिया इन्द्रियों श्लौर भरीर से होती 
है उसे द्वव्यक्रिया कहते है। हम उसे वाह्म क्रिया भी क 
सकते है । जो क्रिया मन के द्वारा होती है, जो कुछ संकल्प- 
विकल्प, भले बुरे विचार, प्रेम राग) तथा तिरस्कार ट्वि ष) 
इत्यादि जो क्रिया होती हैं सो भाव क्रिया है। इसे हम 
4 


ष। श्र /॥/ 





यदि हम किसी राह सामान्य व्यक्ति को खड़ा रख 
कर कर्म के व्पिय में पूछे तो वह ऐसा उत्तर देगा, “हमारे 
द्वारा जो कुछ भी कार्य होता है सो कर्म ।” कुछ समझदार 
व्यक्ति उत्तर देगा कि, “जेसा करोगे वेसा पात्रोगे | करते हो 
सो कर्म और पाते हो सो फल है। 

इस तरह कर्म-विपयक व्यावहारिक समझ तो सर्वे साघा- 
रख तथ्ग विध्व व्यापक हैँ। परन्तु कर्म-विपयक झ्ास्त्रीय 
(वेनानिक) ज्ञान का दुनिण्ग में पर्याप्त प्रचार नह हूं, पयाप्त 
जानकारी नहीं है । 
विचारानुसार 'कर्म किसी क्रिण अथवा प्रवृत्ति 
। कंधे एक वस्तु हू, वह द्रव्ब-सत 
वस्तु है। उसके अपने पुदनल होते है । इन पुद्गलों को कर्म 
वगणा के पुदुंगल कहते हू । 

हम मन, वचन और काया के द्वारा जो भी कार्य करते 
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प्रवृत्ति से कर्म के पुदगल खिंच कर आते है और उससे चिपकते 
है। कर्मवर्गणा के पुदुगल लोकाकाश मे श्रर्थात्‌ विश्व मे 
सर्वत्र भरे पडे है। जब ये पुदुगल श्रात्मा से चिपकते है तब 
उनका यो चिपकना 'कर्मंबधत'ं कहलाता है । 

तातपये यह है कि तत्त्वज्ञान की दृष्टि से “क्रिया के द्वारा 
लिष्पत्त होने वाला पुद्गल-विशेष की रचना का कार्य ही कर्म 
है ।” इस क्रिया से मन, वचन और काया से होने वाली 
क्रिया के अतिरिक्त आत्मा के मिथ्यात्व, अविरति, कपाय श्रादि 
की क्रिया का भी समावेश होता है । 

मन, वाणी और गरीर की क्रियाग्रो के प्रकार के अनुसार 
कर्म के पुद्गल खिच कर आते है, वँधते है, और आात्मा-जीव 
से चिपकते है । इस तरह “कार्य श्रथवा क्रिया के द्वारा खिच 
कर आने वाले और आत्मा से चिपकने वाले पुद्गलो के समूह 
को शास्त्रीय परिभाषा से 'कर्म” कहते है । इसके भी दो प्रकार 
है--द्रव्य कर्म और भाव कर्म । जीववद्ध कामिक पुदुगलो के 
द्रब्यकर्म! कहते है और जीव के राग-हंप। इत्यादि 
विभावात्मक परिणाम को 'भावकर्म” कहते है । इन दो प्रकार 
के कर्मो में परस्पर कार्य-कारण-भाव का सम्बन्ध है। भाव- 
कर्म से द्रव्यकर्म और द्वव्यकर्म से भावकर्म की प्रवृत्ति होती है। 

यह कर्म-रूप क्रिया अनादिकाल से चली आ रही है। 
अनन्तकाल तक चना करेगी । जिसे हम जीवन कहते है, वह 
भी एक क्रिया ही है। इस दृष्टि से जीवन भी एक कम है । 

तत्त्वज्ञानियों मे आत्मा के जो दो स्वरूप बताये है वे है, 
आुक्त आत्मा' और 'कर्मवद्ध श्रात्मा । यहाँ जो 'मुक्त॑ शब्द 
प्रयुक्त हुआ है उसका अर्थ प्कर्ममुक्त' समक्िये । 
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आत्मा के साथ कर्म का सम्बन्ध भी श्रनादि है। दुनिया 
के अनादि-अनन्त अस्तित्व की अपेक्षा से कहा जा सकता है कि 
कर्म का आ्रात्मा के साथ सम्बन्ध भी अनादि-अ्रनन्त है परल्तु 
जहाँ तक आत्मा का प्रग्त है, कर्म के साथ उसका सम्बन्ध 
अ्वन्त नही है, सान्‍्त है। समस्त कर्मो का क्षय करके जब 
आत्मा 'ुक्त बनता है तव कर्म के साथ उस आत्मा का 
सम्बन्ध समाप्त हो जाता हैं । इसका दूसरा तकं-सगत 
(7,080») अर्थ यह हुआ्आ कि जब तक सर्व कर्मों का क्षय 
नही होता तव तक भ्रात्मा 'मुक्त' नहीं होता । 

तात्पर्ण यह है कि किसी भी गरीर में जब तक आत्मा 
कर्म से अश्ुद्ध अथवा वद्ध वन कर परिभ्रमण करता हैं तब 
तक वह कर्म करता रहता है । इन कर्मो के फल स्वरूप ही 
उसे जन्म लेना, जीना, मरना, फिर जन्म लेना और भाँति-भाँति 
के शरीरो में वद्ध होकर स्वर्ग, पृथ्वी और नरक के बीच 
चौरासी लाख योति में परिभ्रमण करना पडता है । 

पिछले पाँच कारण वाले प्रकरण मे हमने “कर्म' को 
कार्य के एक कारण के रूप में देखा है । जहाँ तक आत्मा 
के सासारिक पर्यायो का-शरीर, राग-हेेप और सुख दु ख का, 
सस्वन्ध है, उसमें कर्म एक प्रधान कारण है। 

हम अपनी आँखों से कम” को देख नही सकते, फिर भी 
जेसा कि पहले कहा गया है, कर्म एक पुद्गल हैँ । पुद्गल 
अर्थात्‌ रूपी-साकार । परन्तु यह रूप गत्यन्त सुक्ष्म होने के 
कारण इन्द्रियगम्य नही है । 


जैन तत्त्वजानियों ने समग्र विश्व-रचना के आधार स्वरूप 
जो छह द्रव्य बताये हैं उनमे पुद्गल भी एक द्रव्य (पदार्थ 
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5प 08808) है, ऐसा कहा है । अत्यन्त सूक्ष्म अरणु-परमासुआओो 
का समूह पुदगल द्रव्य के अन्तर्गत आ जाता है। यह द्रव्य भी 
अनेक परस्पर विरोधी गुण धर्म रखता है । 

आधुनिक विज्ञान ने बारीक से वारीक परमाणु को देखते 
के लिए जो अयतन साधन बनाये है वे श्रभी तक सुक्ष्म और 
सृक्ष्मतम परमाणुओ तक नही पहुँचे है। कर्म भी अतिसूक्ष्म- 
सूक्ष्मातिसुक््म परमाणुओ का एक समृह है। अन्य अखु 
परमाणुओ की तरह यह भी अलग होने और जुडने के स्वभाव 
वाला है । भौतिक विज्ञान के पास-इसे जानने और देखने के 


लिए कोई साधन नही हैं । 
एक समय था जब विज्ञानप्रेमी ऐसा सब मानने से 


इतकार करते थे, परन्तु अब वे इनकार नही करते । 

जैन तत्त्ववेत्ताओ ने हजारो लाखों वर्षों पहले से कहा हैं 
कि “बब्द' भी पुदुगलो का एक समूह हैं। एक समय था जब 
इस वात को विज्ञानवादी स्वीकार नहीं करते थे | जब णब्द 
को ग्रामोफोन के रिकार्ड में बाँवने का आविष्कार हुआ तब 


सारे ससार ने यह वात मजर की। 
तार-रस्सो की मदद के बिना, वायरलेस ते वेतार के 


सदेशो कया लेन देत जव से शुरु हुआ तब से विज्ञान के क्षेत्र में 
एक क्रास्तिकारी सशोधत्त युग प्रारम्भ हुआ | वम्बई में हम 


जो गव्द वोले वे वायु की तरगों पर सवार होकर क्षण भर मे 
सारे ससार में घूम जाते है, और वैज्ञानिक साधनों के द्वारा 
अन्य लोग उन्हे हजारो मील को दूरी पर सुत सकते है।इस 
वात के अनुभव के वाद सबने जैत दर्गत की यह वात मान्य 
रखी हैँ कि शब्द में सृक्ष्मातिसूक्ष्म परमाणु-रूप पुद्गल 
विद्यमान है । 


श्णर 


इसी प्रकार कर्म भी पुदुगलो का समूह है 8प्ऐ४४९७ 
है। भ्राज भले ही वेज्ञानिक वर्ग इस वात को स्वीकार न करे, 
पर यह एक प्रमाणित तथ्य हैं और विचारकी के द्वारा इसका 
स्वीकार हुए बिना नही रहेगा, चाहे जरदी हो चाहे देर में । 

जैन तत्त्वज्ञान में विचार को भी पुद्गल $90$78708 
भाना जाता है । छुद्ध तात्त्विक दृष्टि से विचार मत के सूक्ष्म 
पुदगलो की क्रिया हैँ। जैसे भाषणु-शब्द पुदुगल की क्रिया है 
वेसे ही विचारों द्वारा मत में होने वाली क्रिया भी मनोवर्गणा 
के नाम से अभिहित पुदगलो की क्रिया है । 

भाव-क्रिया मत से होती है । उसमे विचारों की प्रधानता 
हैं। (जैन दर्शन मन की क्रिया आत्मा के अन्दर ही मानता 
है, इसलिए बाहर से तो उसका केवल अनुमान होता है ।) 
मन के भी दो विभाग है--'भाव-मत' और 'द्रव्य-मन' । यहाँ 
विचार 'द्रव्य-मर्ना से सम्बन्ध रखते है, भाव-मन से नहीं । 
द्रव्य-मन पुद्गल-स्वरूप हे, भाव-मन जीव का अध्यवसाय है, 
भावना है । 

पुदुगल' शब्द का सीधा-सादा अ्र्थ करना हो तो कह 
सकते है कि जो 'प्रण और गलन' अर्थात्‌ इकट्र हो सकते 
है और ग्लग हो सकते है, भ्रोर जिनके रूप, रस, गध, स्पर्ण 
आदि गुर होते है वे 'पुद्गल' है । 

यदि हम ऐसा मान्त ले कि जो केवल आँखो से दीख सके 
था प्रयोगशाला भे मानव कृत साधनों से जिसका निरीक्षण 
हो सके वही पुदुगल है, तो मानव की संशोधन वृत्ति ही 
समाप्त हो जाय; यह मानना पडे कि भन्नुष्य ने जो कुछ देखा हैं 
उसके सिवाय और कुछ भी नहीं है। हम ऐसा मानने को 


सटे 


तैयार नहीं है। कोई भी सममदार आदमी ऐसा मानने को 
तंयार नही होगा | 

आज तक विज्ञान ने जो खोजे की है, जो नया नया 
सभोधन ग्रभी हो रहा है, ओर जो नये ढग के प्रयोग चालू 
है, उन सबके फलस्वरूप एक तथ्य हमारे सामने दीपक की 
तरह प्रकागमान्र होता हू कि “अभी तक बहुत बहुत जानना 
वाकी हैं।” हमे इन सब में से बह स्पष्ट और निश्चित वात 
मालूम होती है । 

आधुनिक वैज्ञानिक प्रयोगों से हमे ऐसी ही दूसरी एक 
अधिक महत्त्व कां वात ज्ञात होती है। वह वात बह है कि 
“नये नये सभोघन के हारा हमारे सामने जो सब अनोखा 
परिणाम प्रस्तुत किया गया है उसमें 'कुछ भी नया नहीं हे । 
जगत्‌ के स्वल्प के विपय में हजारों लासो वर्ष पहले आत्म- 
जानियो श्र केवली भगवन्तों ने जो कुछ कहा था, गाख-पयन्धों 
में लिखित हो हो कर जो कुछ हमारे पास आया था, उसमें न 
हो, ऐसी कोई नई बात हमे ज्ञात नहीं हुई । प्लास्टिक और 
वेकेलाइट जैसे पदार्थों से बनी हुई चीजे हजारो वर्ष पहले 
जमीन में गडी हुई सस्क्ृति का परिचय देने वाले पिछले दिनो 
खोद कर निकाले हुए प्राचीन नगरो के अ्रवेपों में देखने को 
मिलती हैं । 

यह वात कहने में हमारा उदंदयथ आधुनिक विज्ञान को 
उपालभ देना नही है । वर्तमान विब्ब मे वैज्ञानिक सभोवन 
का महत्त्व साधारण नही है। उन्होंने जो कुछ खोजा, वताया 
ओर अभी खोज रहे हैं उसके पीछे काम करने वाज़ी बुद्धि- 
शक्ति के लिए वे हमारे अभिनन्दन के पात्र है । वैज्ञानिक लोग 


पर 


र८७४ 


भी अपने ढग से दुनियाँ के उच्च कोटि के उपकारक है। हाँ, 
मानव-सहार के साधनों का आविष्कार करने वाले पुरुषों के 
प्रति हम उपकारक-भाव से नही देख सकते । बीसवी सदी में 
कहिये, या सर्वकाल के लिए कहिये, वैज्ञानिक सशोधन मानव 
की बुद्धिशक्ति के इतिहास में देदीप्यमान नक्षत्रों के समान है, 
झौर इस वात से इनकार नहीं किया जा सकता | खेद मात्र 
इतना ही है कि मनुष्य की बुद्धि क्षरिक ग्रोर ताशवान्‌ सुख 
की खोज करते के बदले परम और भाश्वत सुख की खोज में 
लगी होती तो मानव-समाज के अस्तित्व के लिए भय उपस्थित 
करने वाले भयानक साधनों के वदले परम-आनन्‍द प्रमोद- 
कारक दिव्य साधनों से यह दुनिया सुशोभित होती । 

वैज्ञानिकों की गोधपद्धति के विषय मे जानकारी प्राप्त 
करना वडा मनोरजक होगा । सामान्यतया दो प्रकार की धार- 
णाएँ। ( ॥8877779४0०0 ) वत्ता कर काम का प्रारभ किया 

५। हैं। एक धारणा, 'अम्ुक वस्तु ऐसी है! ऐसा मान कर 

और दूसरी धारणा, “यह वस्तु ऐसी नहीं है। ऐसा मान कर 
की जाती है । 

इस में एक मनोरजक वात तो यह है कि कई वाते है 
ऐसी श्रद्धा मे से नही, बल्कि नहीं है! ऐसी श्रश्चद्धा मे से प्रकट 
हुई है। 'नहीं है यह सिद्ध करने के प्रयत्न मे है' 
ऐसा सिद्ध हो गया है। 'नही है' ऐसा मान कर बैठ रहने के 
बदले “नही ही है! ऐसा सिद्ध करने के प्रयत्न करने मे यह 'है' 
ऐसा निश्चित हो गया है । 

सत्‌ १४६२ ई० में कोलम्बस ने अमेरिका महाद्वीप 
खोज निकाला, पर वह हिन्दुस्तान पहुँचने के जल मार्ग की 
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खोज में निकला था । उस समय हिन्दुस्तान योरपवासियों के 
लिए अजात देश नही था। उन्हें भारत आने के खुश्की के 
रास्ते की जानकारी तो थी ही, और उस समय भारत के 
साथ व्यापार-घिनिमय भी चलता था, जब कि पश्चिम-गोलार्व 
के विपय में किसी को उस समय जानकारी न थी । 

कोलम्वस निकला तो था हिन्दुस्तान की खोज में पर 
उसने खोज निकाला अमेरिका । इन दोनो गोलार्धों मे बसने 
वाले लोगो के परस्पर सपर्क में आने का प्रारव्य ( कर्म ) 
जगा, काल परिपक्व वना, कोलम्वबस को निमित्त बना कर 
पुरुषार्थ मनुष्य की झोधबृत्ति के भाव से सज्जित हुआ और 
भवितव्यता उसे पूर्व के बदले पश्चिम दिशा में घसीट ले गई । 
यह पाँचो कारणों की सुभग फलदायकता का कितना सुन्दर 
उदाहरण है। 

कोलवस के उदाहरण से यह सिद्ध होता है कि सशोधन 
के लिए शुभ निष्ठा से प्रयास करने वाले पुरुषार्भी लोग अन्य 
चार कारणों की अपेक्षाओ के श्रधीत॒ रह कर कुछ न कुछ 
प्राप्त तो अवश्य ही करते है। हिन्दुस्तान नहीं तो अमेरिका । 
कोयला हू ढते हू ढते कभी हीरा मिल जाने की भी संभावना 
तो है ही। 

मानव की जिन्ञासा-दृत्ति भी कितनी अदभुत है | कुछ 
है, या होता चाहिए यह मान कर वह पुरुपार्थ करता है, कोई 
एक वस्तु नहीं है, ऐसा मानकर “वह ऐसा नहीं ही है यह 
सिद्ध करने के लिए भी वह पुरुपार्थ करता है । 

विज्ञान (80०7०४) के सभी विद्यार्थी यह वात जानते 
है। वे 'नहीं है! ऐसा मान कर अपत्ती प्रयोगशाला मे कुछ 
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अयोग करते है, और फिर वे इस निर्णय पर पहुँचतें है कि 
वह 'है' । जब विज्ञान के विद्यार्थी अपनी प्रयोगशाला (/800- 
7७07ए में प्रयोग--?980069॥8 करते है, तब वे जो भिन्न 
भिन्‍न पद्धतियाँ आजमाते है उनका एक समुना यह रहा -- 

“एक विद्यार्थी हाथ में 'कागज' लेता है । फिर वह यह 
भान कर कि 'यह कागज नही है' प्रयोग शुरु करता है। 
विश्लेषण (&7७ए88) करते करते जब यह प्रयोग पूरा 
होता है तव उसका निरणेय (५०7४ए४०॥) यह आता है कि 
यह कागज है ।' प्रारम्भ में 'नही है' ऐसी धारणा (#88परण- 
770४) करते है। प्रयोग के भ्रन्त में वे ऐसा निश्चय करते है 
कि यह धारणा गलत थी। यहाँ जो 'कागर्जा की बात लिखी 
है सो केवल उदाहरण के लिए ही । 

इस तरह है! या 'नहीं है! ऐसा मानकर प्रयोग करने 
वाला कुछ त्त कुछ परिणाम तो लाता ही है| निष्फलता भी 
एक परिणाम है, श्रोर परम पुरुषाथियो के लिए यह सफलता 
की जननी (पुरोगामी) है । 

अत हम अवश्य चाहेगे कि वैज्ञानिक सशोधन जारी रहे | 
केवल हमारी यह इच्छा मानव कल्याण को भावता के अनुरूप 
होगी, क्या यह स्पष्टता करने की कोई आवश्यकता है ? 

इस विश्व में जो अरूपी, अतीन्द्रिय, सुक्ष्म ([7शंक्वा)॥0) 
पदार्थ है, उन सवकी जानकारी भौतिक प्रयोगशालाओ द्वारा 
ग्राप्त होगी या नहीं, यह तो एक प्रइन ही है। इसके लिए तो 
आत्यिक-अनुभवः को छोड़कर और कोई प्रयोगशाला नही 
है। परन्तु जो रूपी-इस्द्रियगोचर (ए0७) पदार्थ है, उनका 
प्रयोगात्मक ज्ञात भौतिक प्रयोगशालाशओ द्वारा प्राप्त करने के 
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लिए अथाह प्रयत्न हो रहे है । श्राज जिन्हें सृक््म कह सके 
ऐसे अणु-परमाणुओ तक विज्ञान पहुँचा है। ये सव रूपी 
(साकार) पदार्थ ही है । इत रूपी पदार्थों में जो अति सुक्म- 
सूक्ष्मातिसूध्म पुद्गल है उन्हे प्रयोगात्मक ढग से सिद्ध करने 
की बात कुछ असभव नही है । 

कम में और मन के विचारो मे सृक्ष्मातिसूध्म पुद्गल है, 
यह बात केवल शास्त्र-प्रमाण से नही, अनुभव प्रमाण से भी 
सिद्ध हो चुकी है। आधुनिक वैज्ञानिक यह मानकर कि 'पुद्गल 

उन्हे खोज निकालने का प्रयत्न करे अथवा 'पुदुगल नहीं 
ही है' ऐसा प्रमाणित करने के लिए प्रयत्न करे तो इससे 
मानव जाति को लाभ ही होगा, ऐसा मानना अनुचित 
नही है । सामान्यतया ये पुदुगल अत्यत सूक्ष्म होने के कारण 
और बे इन्द्रियों के विषय नहीं वन सकते, यह देखते हुए, ऐसे 
प्रयास पूर्णतया फलीभूत होने की सभावना नहीं है, फिर भी 
ऐसी झाशा रखता अनुचित न होगा कि यदि आधुनिक वेंज्ञा- 
निक इसके लिए प्रयत्न करे तो उसमे से कुछ न कुछ प्राप्त तो 
होगा । विज्ञान ने गरोर के पुदुगलो को स्वीकार किया है तो 
फिर कर्म के पुदुगलो के विपय में किया गया सशोधन बिल्कुल 
'निष्फल नही होगा, और कुछ नही तो अन्त में ये सशोधन 
करने वाले आत्मिक प्रयोगशाला की ओर आकर्षित तो होगे ही । 

आज इस वात पर तो कोई मतभेद नही रहा है कि ससार 
की समस्त प्रवृत्तियों का, विचित्रताओ का, विपमताओो का और 
उन्नति-अवनति का एक महत्त्वपूर्ण कारण 'कर्म' है। कर्म- 
शास्त्र पर अनेक बडे बड़े ग्रन्थ लिखे गये है। कई लोग तो 
कर्म के खेल पर इतसे मुग्ध है कि ससार की सारी प्रवृत्तियों 
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के लिए वे एक मात्र कर्म को ही कारण मानने है | इस विपय 
पर अनादि काया से लिखा गया है, लिसा जा रहा है और 
लिखा जाता रहेगा। .. 

ऐसा होते हुए भी कर्म के विपय में जो साहित्य उपलब्ध 
है, उसमें से जेन दार्मनिकों द्वारा प्रस्तुत साहित्य के समान 
गहन-ाभीर और ब्रिणाल साहित्य दुनिया भर में कही नहीं 
है । जेन विद्वानों के लिसे हए 'क्मंग्रस्था पट कर हम दग रह 
जाते हैं, चकित हो जाते है, उतमे दबे उतना विस्तृत विवरण 
मिलता है। भ्राज दुनिया भर में यह तथ्य स्वीक्नन हो छुका 
है कि कर्म के विपय मे सूक्ष्म से सूध्म छानवीन केबल जैन 
साहित्य में ही मिलती है । करमे-विज्ञान के वियय में सूक््माति- 
सूक्ष्म विवरण म्रौर समस्त तथ्य जैन साहित्य में ही है । 

कर्म का झात्मा के साथ सम्बन्ध एवं कर्म के पुदुगलो की 
अगस्य श्र अपार लीला--बह एक ऐसा विराट विपय है कि 
उसमे मात्र चचुपात करने के लिए भी विशिष्ट योग्यता प्राप्त 
करना आवध्यक है। हमारा और दुनिया का महान सौभाग्य 
है कि आज भी इस विपय को पूर्णतया समझा सकते वाला 
साहित्य और उसे बहुत बहुत अच्छी तरह समझे हुए जैन 
विद्वान मौजूद है । 

श्राज यह तथ्य तो सर्वथा मान्य हो चुका है कि 'कर्म 
जैसा कुछ है सही, और कर्म के ही कारण सुख दु ख, समानता, 
श्रसमानता आदि का बहुत वडा श्वालम चल रहा है। 
ईइवरवादी महापुरुष जब कहते हैं कि 'राम भरोसे बैठि के 
सबका मुजरा लेत, जैसी जिनकी चाकरी तैसा तिनको देत ।' 
तव वे भी कर्म की ही वात कहते है।इस दोहे में 'चाकरी' 
शब्द कर्म का ही सूचक है । 
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ग्रात्या और कर्म का सस्वन्ध एक 'सनातन संघर्ष है। 
अग्रेजी मे जिसे 'परष्ट ण एक --विपरीत दिशाओं में रस्सा 
खीचते की स्पर्धा कहते है । उस प्रकार का एक खेल आत्मा 
और कर्म के बीच अनादि काल से खेला जा रहा है। जब 
आत्मा मोक्ष मार्ग के लिए पुरुपार्थ शुरु करता है, तव से इस 
खेल का असली प्रारम्भ अमल में आता है, तभी ध्यान में 
आता है । 

आत्मा स्वय ही कर्म का कर्ता और भोक्ता है। कर्म से 
मुक्त होने की शक्ति भी आत्मा की अपनी ही शक्ति है । आत्मा 
स्वयू ही सुख और दु ख के सभी सवेदन अनुभव करता है। 
आत्मा इसके कारण भी जान सकता है, परन्तु यह जानने 
की शक्ति आत्मा के अपने कर्मो के द्वारा कु ठित हो जाती है। 
जिन्हे जैन तत्त्वज्ञानी 'आवरणीय कर्म” कहते है, उन कर्मो से 
आत्मा स्वय ही अपने लिए कठिनाइयों उपस्थित करता है। 
श्रात्मा खुद ही अपने विकास में, अपने शुद्ध स्वरूप के प्रकटी- 
करण मे ग्रन्तराय-भूत कर्म करता है, उसके अपने कर्म ही 
उसके लिए बाधक होते है । 

किसी बालक को या जानवर को सुई चुभोने पर दुख 
की जो चीख निकलती है वह केवल शरीर से नही श्रपितु 
आत्मा से सम्बन्ध रखती है। क्योकि यदि उसका सम्बन्ध 
आत्मा से न होकर केवल शरीर से ही हो तो निष्प्राण शरीर 
में से भी ऐसे सवेदन उत्पन्त होने चाहिए, लेकिन नही उत्पन्न 
होते | साधारण दियासलाई लग जाने से मनुष्य चिल्ला 
उठता है, जब कि श्मशान से सारा शरीर जल कर भस्म हो 
जाता है, तब वह जरा सा भी नही हिलता डुलता, माम्ली 
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चीख भी उसगे से नही निकलती । सुख दु ख के सभी सवेदन 
बरीर से नही, वल्कि आत्मा से सम्बन्ध रखते हैु--जड शरीर 
मे रहे हुए चेतन आत्मा से--यह बात समझने और समझ 
कर स्वीकार करने के लिए यह एक उठाहर्ण ही काफी है । 
इस तथ्य को प्रमाणित करने के लिए अनेक उदाहरण दिये जा 
सकते हूं, परन्त आज तो यह बात सर्व-स्वीकृत होने के कारण 
अधिक विस्तार करना अनावब्यक है । 

श्रात्मा चेतन्य स्वरूप हूं और गरीर जउस्वस्प है। 
कर्म भी पुदुगल होने के कारण, घरीर के पुट्गलों की तरह 
'जड' है । ये जड कर्म-पुद्गल शरीर मे रहे हुए चेतन आत्मा 
को वाँध कर, घेर कर बठे है । ये कर्म-पुद्गल--कर्म आत्मा 
की बाजी विगाडने का-उतगठने का कार्य ग्रनादिकाल से करते 
श्राये है । 

यह एक अच्छा तमाशा है। 'हमारी विब्ली, हमसे ही 
म्याऊँ जेसी यह बात है। अग्रेजी मे काक्राप्शाहांशा। 
फ्रकेच्स्टीन' एक शब्द है । एक कल्पित कथा में इस ताम 
के एक यन्त्र मानव का पाच आता है। एक महान्‌ वैज्ञानिक 
ने एक यत्र मानव (छै090४) बनाया। उसने विनाश करने 
को अ्रदुभुत शक्ति से इस यन्त्र मानव को सुसज्जित किया । 
उसने अपने सभी शन्रुओ को घराणायी करने की शआाणा से 
यह यत्र-सचालित मानव-मर्ति बनाई थी। परन्तु बाद मे 
इसका यह अजाम हुआ कि अपने ही वन्ताये हुए उस यत्र- 
मानव को अपने वश मे रखने का कार्य उस वेज्ञानिक के लिए 
असभव हो गया। अन्त मे उस यत्र मानव ते अपने निर्माता 
उक्त वेज्ञानिक को ही मार डाला । 
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आ्रात्मा और कर्म के बीच का सम्बन्ध भी लगभग उत्त 
वैज्ञानिक ओर फ्रकेन्स्टीन के सस्वच्ध के समान है। आत्मा 
स्वय राग द्वेप आदि कपायो के कारण, खुद सुखी वनने और 
दूसरों को दुखी बनाकर आनन्द पाने के लिए कर्म के जड 
पुदुगलो को अपनी ओर खीचता है। परन्तु वाद में चल कर 
ये ही पुद्गल, आत्मा के खुद के ये ही कर्म उपयु क्त यत्र-मानव 
फ्रेकेन्स्टीन की तरह आत्मा की शक्तियों को नष्ट कर देते है, 
कुठित कर देते है । व्यवहार में ऐसा जो कहा जाता है कि 
'हाथ का किया, हृदय में लगा' सो ऐसी ही बात है। 

उक्त वेज्ञानिक में और आत्मा में वडा अन्तर यह है कि 
वैज्ञानिक (उसका शरीर) मर गया, जब कि आत्मा मरता 
नही । वेज्ञानिक तो मरने के वाद फ्रवेन्स्टीन के त्रास से मुक्त 
हो गया, परन्तु आत्मा कर्म-रूपी फ्रकेन्स्टीन से नहीं छूटता। 
वह जहाँ भी जाता है, कर्म उसके साथ ही जाते हैं। अश्रथवा 
यो भी कह सकते है कि कर्म आत्मा को जहाँ जाने की इच्छा 
हो वहाँ उसे जाने देने के बदले दूसरी ही जगह घसीट कर 
ले जाता है । 

परन्तु उक्त वैज्ञानिक में और आत्मा मे एक दूसरा बडा 
अन्तर है। यत्र-मानव बनाने के वाद उससे कंसे वचना, यह 
यात वैज्ञानिक को मालूम नहीं थी, जबकि, आ्ात्मा यह जान 
सकता है कि कर्म से केसे मुक्त हुआ जाय । यह उसका स्वभाव 
गत ज्ञान (ण०७॥४६ ति0फ648०) है । 

झात्मा जब कर्म के प्रावल्य के कारण उससे सुक्त नहीं 
हो पाता उस समय भी यह जान सकता है कि 'उससे छूटा 
जा सकता है ।' कर्म की प्रवलता के कारण कभी ऐसा भी 


श्ध्र 
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होता हे कि आत्मा यह वात भूल जाता है कि “इसमें से छूटना 
चाल्यि ओर छूटा जा सकता है । किये हुए कर्मों को भोगते 
भोगते उसकी छिपी हुई स्मृति अवब्य वापस आतो है, आने 
बाद फिर चली भी जाती हैं, फिर लौट झाती है। यह क्रम 
श्रात्मा ओर कर्म के बीच चलते हुए अ्रनादि सधर्प में गोल-गोल 
घूमता ही रहता है। 

कभी कभी श्रात्मा जो चाहता है सो नहीं पा सकता, 
प्रयत्न करने पर भी नहीं पा सकता । उदाहरणार्थ, एक ही 
गुरु के दो शिष्य एक सा परिश्रम करने पर भी एक विद्वान 
बन जाता है और दूसरा मूर्ख बना रहता है। दूसरे का परि- 
श्रम कम नही है, फिर भी वह ज्ञान प्राप्त नही कर सकता । 
यहाँ उसे ज्ञान प्राप्तकरने में जो कर्म बाधा डालता है उसे जैन- 
तत्त्ववेत्ताप्नो ने ज्ञानावरणीय कर्म! नाम दिया है। फिर भी 
ऐसा नही होता कि यह कर्म सदा-सर्वेदा वाधा डालता हो रहे । 
उसकी समय मर्यादा का आधार आत्मा के पुरुपार्थ पर है । 

कर्म का जो वर्गकरण--(0॥॥8»[0890०7) --जैनतत्त्व- 
वेत्तान्नो ने किया है उसमे कर्म के भूल आठ भेद बताये है। 
उसके उपभेद १५८ है, और उपभेदो के उपभेद असख्य है । 


कर्म के इन आठ झुख्य प्रकारों में से 'ज्ञानावरणीय कर्म 
आत्मा के ज्ञान गुण को ढकता है, प्रकट नही होते देता । सूर्य 
की अनुपस्थिति मे जिस प्रकार अ्रमावस्या की अ्रधेरी रात पृथ्वी 
पर काजल-सी काली चादर निछा कर बैठ जाती है, उसी 
तरह यह ज्ञाचावरणीय कर्म आत्मा के ज्ञान ग्रुण को चारो 
ओर से ढक कर बैठ जाता है । इस कर्म की मात्रा न्यूनाधिक 
होतो है । कभी वह आत्मा को बिल्कुल श्रज्ञाव और सूढ बना 
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देता है, कभी आत्मा की ज्ञान-स्वरूप दा को प्रकट करने 
की-जान प्राप्त करते की--इच्छा में च्यूताधिक प्रमाण में 
वाघक होता है। 

इस कर्म के--कर्म के प्रभाव कें--अरश और प्रमाण--- 
706878७ 87वें 7890०--कम ज्यादा होते है। अभ और प्रमाण 
के अनुसार वह आत्मा के ज्ञान ग्रुण का अवरोध करता है । 

कर्म का दूसरा मुख्य मेद 'दर्गनावरणीय कर्म के नाम 
से अभिहित है । यह कर्म आत्मा की दर्गत-गक्ति का श्रवरोध 
करता है, आत्मा की जाग्रत अवस्था का भी अवरोध करता 
है । इसमे भी अश और प्रमाण होते है 

कर्म का तीसरा मुख्य भेद 'मोहनीय कर्म! कहलाता है। 
मोह आत्मा का एक जबरदस्त दुब्मन है। वह श्रात्मा के 
शुद्ध स्वरूप को उलट पुलट देता है । दु ख का कारण हो तो भी 
वह आत्मा को सुख की भ्रान्ति में इल देता है। इसके दो 
भेद है--दर्शन मोहन्तीय और चारित्र्य मोहनीय । 

दर्गन मोहनीय कर्म आत्मा की तत््वरुचि को रोकता है, 
तत्व-ग्रतत्त्व के सम्बन्ध में अञ्रम पैदा करता है। चारित्र्य 
मोहनीय कर्म वीवरागता को रोक कर राग, हर प, ईर्पा, वैर 
आदि उत्पन्न कराता है। यह कर्म ढृप्णा एवं कलुपितता 
उत्पन्न करता है । 

कर्म का चौथा भेद अन्तराय कहलाता है। इस कर्म के 
द्वारा शुभ कार्यों मे वाधा उपस्थित होती है । दान धर्म, वस्तु 
की प्राप्ति और भोगोपभोग में यह कर्म बाधा डालता है। 
इस कर्म के कारण होने वालो वाघाओ से छूंटने के लिए 
अन्तराय कर्म-निवारणु की पूजा' करवाना जेनो मे साधारण- 
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तया प्रचलित (0पर/0ए७ ए) है। अन्तराय कर्म-निवारण 
को पूजा करवाने के पीछे पश्लात्मा का एक सकत्प रहता है | 
इस संकल्प के हारा मनोभाव को शुद्ध बनाने की विधि-महित 
क्रिया जेन बाल्कका री मे बताई है। मनोभावों का विशुद्धी- 
करण अपने आप में एक प्रकार का शुभ कर्म होने से बह 
अच्तराय कर्म की विपरीत-प्रतलता को छिन्न-भिन्‍न करने मे 

सहायक होता है। इसके उपरान्त, अहेद्भधक्ति--बीतराग पर- 
मात्मा की भक्ति श्रौर तपस्या के द्वारा भी इस कर्म से छुटकारा 
हो सकता है। 

ये चारो कर्म 'घाती कर्म कहलाते है। इन कर्मों मे 
आत्मा के स्वभाव-मूत मुख्य गुणो का नाश करने की 'घातक 
शक्ति होने के कारण इन्हे 'घाती कर्म' कहते है । 

कर्म के पाँचवे मुख्य भेद को आयुष्य कर्म कहते है। चार 
गति और चौरासो-नाख-पयोनि मे, प्रत्येक जगोेर परिवर्तन के 
समय भशिन्‍न भिन्‍न गरीरो में आत्मा को किनना काल ज्यतीत 
करना है, सो इस आ्रायुष्य कर्म' के द्वारा निश्वित होता हे । 

कर्म का छठा मुस्य भेंद "नाम कमे'कहलाता है । झ्रात्मा 
को कोन कौन से शरीर मे, कैसी थ्राकृति मे कैसे रूप में और 
कंसे रण में जाना है, सो बाते इस कर्म के द्वारा निश्चित होती 
है । आ्रात्मा को जो भिल्‍्त-भिन्‍्न “वस्त्र परिधान--जरीर ग्रहण 
करने पडते है सो इसके कारण । आत्मा को घरीर, रूप, रंग, 
इन्द्रियाँ, चाल, यश, अ्पयण, सौभाग्य, दुर्भाग्य, सृक्ष्मता, 
स्वृलता आदि जो प्राप्त होते है सो 'नाम कर्म' के आधार पर 
प्राप्त होते है। 

कर्म का सातर्वाँ मुख्य भेद 'गोत्र कम कहलाता है। उच्च, 
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तीच, मध्यम आदि कुलो में जन्म लेने की क्रिया इस कर्म के 
कारण होती है । 

कर्म का आठवा मुख्य भेद वेदनीय कर्म! कहलाता है। 
यह कर्म आत्मा को सुख दुख आदि दिलवाता है । इसके दो 
भेद है--शाता वेदनीय और अ्रशाता बेदतीय । यह कर्म भी 
अपने अ्रद्य तथा प्रमाण के अ्रतुसार आत्मा को सवेदन पहुँचाता 
है । सुख के लिए 'गाता' और दु ख, रोग, वेदना के लिए 
“अ्रगाता', ये दोनो जैन तत्त्वज्ञान के परिभापषक शब्द है । जिसे 
हम भूख, तृषा आदि कहते है वह भी आत्मा की एक अगाता 
वेदता ही है । 

इस अतिम चार कर्मों को 'अ्धाती कर्म' कहते है | ये 
कर्म झात्मा के मुख्य गुणों का घात नही करते, उसको गति 
का नियमन करते है। आत्मा कौन से क्षेत्र में जाएगा, भर्केट 
देह धारी बनेगा या मानव देह घारी, कगाल वा चडाल के 
यहाँ जन्म लेगा या घनवान वा विद्वान के यहाँ, ओर आत्मा 
को सुख दु ख के कैसे कैसे अनुभव होगे, कब शाता में रहेगा 
ओर कव श्रश्षाता मे, यादि आदि वाते इन चार कर्मो द्वारा 
नियत्रित होती है । इन कर्मो का आत्मा के झुख्य गुणों या 
रघभाव के साथ विरोध नहीं है, ये कर्म उन गुणों के वाधक 
या घातक नही है । अत इन्हे अघाती कर्म” कहते है, यद्यपि 
इन कर्मो से धाती कर्मो का उत्तेजन देने का कार्य परोक्षत 
होता है । 

जैन दार्शनिको ने कर्म के ये आठ प्रकार बताये है। कोई 
भी श्रात्मा जब कर्म के बधन से मुक्त होकर मोक्ष प्राप्त करता 
है, जन्म-मरण के फेरे में से मुक्ति पाता हे तब इन आाठो कर्मो 
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का क्षय अनिवार्य गिता जाता है | इन आठो कर्मो 
के नाग (क्षय) के बाद ही आत्मा सिद्धत्व प्राप्त करता है । 

जेन तीर्थंकर जब केवनज्ञान प्राप्त करते है तब प्रथम 
चार घाती कर्मो का क्षय-नाथ करने के वाद ही उस स्थिति 
पर पहुँचते है। जब आत्मा के मूल जात रवरूप को अवरुद्ध 
करने वाले इन चार कर्मो का पूर्णत क्षय होता है, तभी 
आत्मा प्रमात्मा' बनता है, मौर तभी 'सर्वन्नता-केवलज्ञाना 
प्रकट होता है। केवलज्ञान प्राप्त करने के वाद तीर्यकर त्रिलोक 
के जीवो को बोध देने के लिए और सम्यक्‌ ज्ञान, सम्यक्‌ दर्णन 
ओर सम्यक चारित्र-हप भमोक्ष-मार्ग का उपदेश देने के लिए 
जो आयुप्य भोगते है उसमें उनके चार अधघाती कर्म उन्हें लगे 
हुए होते है । 

ये अघाती कर्म आत्मा के मूल स्वरूप (8880 पृण्शा॥9) 
में बाधक नहीं होते। तीर्थकरो का थात्मा जिस शरीर में 
होता है, उस बरीर को छोडने का समय वे भगवान जानते 
होते हैं। जब वह समय आता हे, तब तक में वाकी बच्चे हुए 
चार अघाती कर्म भोग कर तथा छेदन करके वे सिद्धत्व प्राप्त 
करते है । 

जब तीर्थंकरो को केवलनान प्राप्त होता हे तब थे रूपी 
अरूपी, सक्षम और स्थुल--समस्त पदार्थों को और प्रत्येक 
पदार्थ के अनेक परस्पर विरोधी गुण धर्मो को आत्मा से प्रत्यक्ष 
देखते है श्लौर समझते है । इस विपय का ज्ञान अपने उपदेश 
(देशना) के द्वारा वे दुनिया को देते है। उनका यह ज्ञान 
सकल प्रत्यक्ष ज्ञान होता है। वे जिस स्तर पर पहुँचे है उस 
स्तर पर पहुँचे बिना श्रन्य किसी को यह प्रत्यक्ष ज्ञान नही हो 


उपकारकंसात्र से दानयवा 


सकता ग्रह वान वे जानते खा ८] 

सकता, यह् बाव व जानते हू |। व 

+ ऐसा गे बताने जाते है जिससे 

का एसा मांग बताने जाते है जिससे उसका परात्ष जान हो 
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जो ज्ञान तीर्यकरों को प्रत्यक्ष र्प में शाप्त हा, 








हई न्ठू 
ज्ञान दुनिया के ननुप्णे को, छुके, आपको, जिन्हे चाहिये उन 
क्ना द्रव्य ल्लेन्र से थोग्यतानसार 
सबको द्रव्य, छेत्र, काल, भात्र आदि की अपेक्षा से बोग्यतानुमार 
ब्न्त्ल्ज्ज्ः सकता 2. स्यादवाद ह आ ज्ञान जनक... वकणकम->क पुन 
प्राप्त हो सकता है। पस्थादूबाद' के द्वारा यह ज्ञान अ्रव्ध्य 
प्राप्त कि्रा जा सकता है। यह स्थादुवाद का विगेष महत्व 
सम कट्ठा गया डे 4 
हैं | वहा गया हूं कि.--- 
केवलमानी आत्मा प्रत्यक्ष स्तररूप में जो जातने है 
“कवलबाता आत्मा प्रत्यक्ष छूछपय में जो जानने हुं, वह 
सत्र 'स्थादबाद । परोक्ष स्वच्छ में जानता 2 केवलज्ञान गैर 
सत्र स्थादुबाद पराक्ष सवकूप मे जानता है। कवलज्ञान आर 
स्थादवाद दोनो सर्वनत्व प्रकाशक >> प्क्क द्क आला 3 अर 
त्याद्वाद दाना सवनत्त्त प्रकाशक हूं, एक प्रत्यक्ष तप में आर 
दूसरा परोक्ष रूप में। अर्थात्‌ स्थाइचद ने तत्व का जो परोक्ष 
ज्ञान होता है बह नरसेपफ्त्णक्ष होता है ।” 
ज्ञान होता है वह केबलनान से प्रत्यक्ष होता है 
यह दान सर्वचा सत्य है वर्भनों में ज्ञानी माने 
बह बात नदथा समन्वय हूं। अन्य दम्ता मे जाता मात 
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अपने अत्यक्ष अनुभवों के द्वारा ढेखे हुए जिन तत्त्तो का लाभ-- 
गेंघ--जगत को बिया है, उसे बुद्धिगम्व रीति से, परोक्षतः 
समभने के लिए उन्होंने जगत को एक जास्त्र की--एक 
बेज्ञानिक पद्वतिक्की -भी भेद दी 

हम छसे खत, जानने और समझते के लिये सव लोगो को 
किसी बंका था सक्रोच के विता आमत्रण दे सकते हैं। निस्स- 
दुद्धि विभूषित क्ंस्क ही आना होगा । 





थ्थ 


श्ध्द 


अब कर्म के विपय पर पुन आते है। हमने देखा कि 
फ्रेकेन्स्टीन को पैदा करने वाला उक्त वेज्ञानिक तो मर गया, 
पर अपने हो बनाये हुए 'यत्र-मानव' का तो वह नाश नहीं 
कर सका । आत्मः के लिए ऐसी वात नही है । कर्म रूपी जिस 
फ्रेक्रेन्स्टीय को स्वय आत्मा ने अपने कर्मो द्वारा पैदा किया है 
उसका विनाश-क्षय भी ग्रांत्मा कर सकता है। एक खास गौर 
करने और याद रखने ज॑सी वात यह है कि आत्मा जब मनुष्य 
शरीर में हो तभी कर सकता है। एकेन्द्रिय से लगाकर तिर्य॑च- 
पचेन्द्रिय तक के गरीरो में आत्मा की यह शक्ति पूर्णतया 
प्रकट नही होती । मानव-भव को छोड कर ग्रात्मा के श्रन्य 
भवो भे कर्म के झ्रावरण आत्मा की इस शक्ति को प्रकट नहीं 
होने देते । 

अत एवं जहाँ तक सानवभव का, मनुष्य-शरीर का, 
सम्बन्ध है, आत्मा के परिभ्रमण मे प्राप्त होने वाली अवस्थाओं 
में यह सर्वोच्च स्थिति है। स्वगलोक में या वैमानिक-लोक मे 
देव वन कर गया हुआ आत्मा वहाँ अपनी सुक्ति के लिए उत्कृष्ट 
उद्यम नही कर सकता । उस आत्मा को जन्म-मरण के चक्र 
से मुक्ति पाने के लिए मानव-शरीर में ग्राना ही पडता है। 
भनुष्य-देह के विना श्रात्मा का उद्धार नही हो सकता । 

यह माचव-देह का-मनुष्य-मव का-उज्जवल पक्ष है, परच्तु 
इसका दूसरा पक्ष भी है। जिस तरह मानव-शरीर कर्मों को 
छोडने के लिए आत्मा का उत्तमोत्तम साधन है, उसी तरह 
दूसरी ओर आत्मा को नरक मे ले जाते वाली प्रवृत्तियाँ भी 
इसी मानवभव में अधिक होती है। अधिक से अधिक कमे- 
छेदन की तरह अधिक से अधिक कर्म-बन्धन, और उसकी 
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दीर्घ परम्पराएँ भी मनुष्य-भव मे ही निर्मित होती है। आत्मा 
जब मनुप्य-देह में हो तभी श्रात्मा और कर्म के बीच बहा 
भारो कहा जा सके ऐसा मुकावला होता हे । 
यहाँ शायद कोई पूछे कि “ऐसा क्यों ? मुक्ति की प्राप्ति 

मनुष्य-भव मे ही सभव है और अन्य किसी भव मे क्यों नही ?” 

इसका उत्तर तो सीधा और सरल हे । विवेक, विचार, 
त्याभ तथा वाचा को बक्ति आदि जो समस्त सामग्री सानव- 
देह में भ्रात्मा के पास होती है, वह श्रन्य कौन से गरीर मे है ? 
मनुष्य-शरीर में जितनी सृजन-श्क्ति 0260878 80९85 है 
उतनी दूसरे कौन से शरीर में है। जहाँ तक श्रात्मा और शरीर 
का सवध है, आत्मा के लिए मोक्ष प्राप्त करने का सर्वोच्च वाहन 
(879७॥6 ए९वाणण) मानव-शरीर है। 

हवाई जहाज हमे बहुत ऊपर आकाश मे ले जाता है, 
परच्तु यदि वहाँ वह टूट जाए तो ऐसी दशा हो कि हमारी 
हड्डियों के टुकड़े भी शायद ही हाथ लगे | उसी तरह इस 
मनुप्य भव का संदुपयोग करके आत्मा अपने सर्वोच्च गुणों को 
प्रकट कर सकता है, उसका दुरुपयोग करके अपने लिए बुरी से 
बुरी (॥500776 ७०७६) स्थिति भी पैदा कर सकता है। 
आत्मा के लिए मानव भव के सिवा और किसी भव में दोनो 
श्रोर के सिरो की स्थिति (208४ ७700) उपलब्ध नही है। 

जो कर्म आत्मा की इस सारी दौड़ धूप में महत्त्व का भाग 
लेते है उन्हें साधारण बुद्धि से पुण्य और पाप ये दो नाम 
दिये गये है । 

एक बार एक ग्रात्मार्थी मनुष्य एक सत पुरुष के पास 
गया । उसने सन्त पुरुष से पाप और पुण्य की ऐसी व्याख्या 
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माँगी जो सक्षिप्त हो, फिर भी अचूक हो । उक्त सत पुरुष ने 
उसे दो वाक्यों मे, केवल दो ही वाक्यों मे और छह शब्दों मे 
ही यह वात समझा दी -- 

परोपकार पृुण्याय, पापाय परपीडनम्‌ । 

इसी अर्थ के और भी सुभाषित है-- 

परेपा पीडन पापस्‌ । परेपा सुचितन पुण्यम्‌ । 

अर्थात्‌ “परोपकार से पुण्य होता है, दूस्रो को दु ख देने 
से पाप होता है । दूसरों को पीडा--दु ख--हो ऐसा कुछ भी 
करना पाप है और दूमरो की भलाई सोचना-जीव मात्र के 
कत्थाण की भावना रखना पुण्य है ।' इस दो वाक्यों से कैसी 
महान्‌ बुद्धि मूर्ते हुई है। 

पुण्य कर्म से आत्मा को भौतिक साधन सामग्री तथा 
आध्यात्मिक जानकारी के साधन--ये दो लाभ होते है | पाप 
कर्म से आत्मा के लिए भौतिक दु ख तथा झआ्राध्यात्मिक समझ 
से दूरत्व उत्तन्त होते है। जैन तत्त्ववेत्ताओं ने पुण्य और पाप 
के क्षेत्रों में आने वाले कर्मो की भी विश्वद समीक्षा की है। 

पुण्यानुवधी पुण्य, पृण्यानुबधी पाप, परापासुवधी पुण्य, 
पापानुबंधी पाप आदि कर्मो के विषय में अधिक से अधिक 
जावकारी जैनदर्णन में है। (पृण्यानुवधी पुण्य श्रर्थात्‌ नया 
पुण्य उत्पन्त करने वाला पुण्योदय जैसे ऐड्वर्य होते हुए भी 
धर्म की इच्छा हो । इसी तरह वाकी तीन भी समझ ले ।) 

कर्मो के वन्धत तथा छेदन में द्रव्य की अपेक्षा भाव का 
महत्त्व श्रधिक है। मनुष्य के शरीर में जो मत है, उसके बाह्य 
स्वरूप के विषय में हमे थोडा सा ज्ञान है, उसके आन्तरिक 
स्वरूप का ध्यान तो लाख भें दस बीस को भी होगा या नही, 
यह भी एक प्रव्न है। 
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आत्मा जिन कर्मो को घरीर श्र्थात्‌ इच्धियो से बॉधता 
है वे तो मतके द्वारा वधने वाले कर्मो के सामने ऐसे है जैसे 
पहाड के सामने पताज्ञा । श्रात्मा का कर्मों के वन्धन और 
छेदत का महान साधन मन हे । उसमे भी जो श्रन्तर्मन है, 
जिसे अ्ग्रेजी मे 809 6०7:७०४8 ग्राएत कहते है उसमे 
चलता हुआ उपद्रव तो अपरपार है। अग्रेजी मे वाह्ममत को 
(0०78७०प४ प्राए6 ( जाग्रत चेतन मन ) और अन्तर्मन को 
8709 007800प४ गाए ( श्रर्ध जाग्रत सन उपचेतन मन ) 
कहते है। पाग्चात्य मानस-श्ासत्री ग॥60950/0४5 फधावें 
( अजाग्रत--अचेतत मन ) ऐसा मन भी एक शब्द प्रयोग 
करते है । अर्धजाग्रतता या अजाग्रतता जाग्रत मन की अपेक्षा 
से है। जहाँ तक आत्मा का सबध है, मानसिक वृत्तियों से 
भी आत्मा के श्रास्तरिक आशय और भुकाव आदि का ही 
विशेष महत्त्व है। आ्रात्मा के जो आन्तरिक शुभ--अशुभ भाव, 
भावनादि होते है उन्हे जैततत्त्वज्ञानियो ने 'अध्यवसाय' नाम 


दिया हैं । रा 
एक सद्ठाखोर जैसे अपने घर मे एक कमरा बन्द करके 


वेठे बैठे ही टेलीफोन के द्वारा लाखो के वारे न्यारे करता है, 
वैसे ही आत्मा अन्त करण में अपार उथल-पुथल करता है । 
कहते हैँ कि एक 'समय' जितने काल में अनन्त कर्म बधते है 
और अनन्त कर्म छूटे है। 'समय' काल का सूक्ष्मातिसूक्ष्म 
विभाग है और हम जिसे एक सेकड' कहते है उसका असख्या- 
तवाँ भाग 'एक समय कहलाता है । 'एक समय' जितने काल 
में कर्म के सूक्ष्मातिसृद्म पुदुगल--भ्रनन्‍्त पुदुगल--बधते 
( जुडते )-तथा छूटते होते है । 
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कर्म के पुदूगलों की समग्र सृष्टि अति अ्रति अति गहन गढ़ 
और विराट है। इसका संपूर्ण सर्वेदर्शी और प्रत्यक्षजाव तो 
आत्मा को तभी होता है जब उसका ज्ञान गुण खिलता हें, 
पूर्ण कलाओ्ों से खिलता है, केवलनान प्राप्त होता हे । परन्तु 
परोक्षत इसका मनोगत जानकारी प्राप्त करती हो तो इस ज्ञान 


का विपुल भण्डार जैन जाख्कारो के पास है । उसकी जानकारी 
मिल सकती है। 

जैसे हम दुनियाँ में रोग, विष, वाघ, भेडिये, सपे, छल: 
कपट, खजर, तलवार, पिस्तोल, मशीनगन और बम ग्रादि से 
डर कर, सम्हूल कर चलते है, उसी तरह कर्म के पुदुगलो से 
भी चेत कर चलना चाहिए। आत्मा के लिए पाप कर्म के 
पुद्गलो मे जो भयानकता है, वेसी दु खदायकता तो अन्य 
किसी वस्तु में नही है । 

परन्तु कर्मों से निराश होने की भी आवश्यकता नही है। 
जैन दा्निको ने इन से छूटते और बचने का राजमार्ग-- 
कह 80ए9७। प्राष्टाक89-समस्त ससार के सम्मुख खोल 
ही रखा हे । इस मार्ग को समझने का तत्त्वविज्ञान 'अनेकान्त- 
वाद' है, पद्धति 'स्यादवाद' है और आचरण करने के लिए 
सम्यग्‌ दर्णन ( छोटी शाह्मणा ) सम्यक्‌ ज्ञान ( झाह॥ 
एऋ70प०486० ) भ्ौर सम्यक चारित्र ( छि800॥ 0०707९६ ) 
रूप धर्म है । 

कर्म के विषय मे इतना समभने के बाद हमे एक नई वात 
भी समझ में आएगी | यह कर्म रूपी क्रिया ह्विपक्षी है। एक 
ओर आत्मा अर्थात्‌ हम क्रिया करते है, उसी समय दूसरी ओर 
कर्म के पुदुगल भी जुडने और ग्रलग होने की क्रिया करते 
होते है । इसका श्रर्थ यह हुआ्रा कि हमारी और कर्म-के पुद्गलो 
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की क्रिया एक साथ ही चलती है। यह तो हम जानते ही हैं 
कि जब हम भाषण देते है । तव हमारी बोलने की क्रिया और 
श्रोताजनों की सुनने की क्रिया--यो द्विपक्षी क्रिया चलती 
है । उस्त समय ही बोलने वाले की भावक्रिया कर्म के पुद्चलों 
को अपनी ओर खीचती होती है, ओर सुनने वाले के मन पर 
पडले वाला प्रभाव रूपी क्रिया भो कर्म के पुदुंगलो को अपनी 
ओर ग्याकपित करती है। अतः बोलते वाले ओर सुनते वाले 
इन ठोनो पक्षों के लिए फिर कर्म के पुदगलो को क्रिया की 


कि 
स्‍्क 


अपेक्षा से द्विण्क्ली क्रिया चलतो रहती है । 

यहाँ विभेपतः सनभने योग्य वात यह हैं कि एक ही 
व्याख्यान मे एक ही वात करते हुए जो वाक्य वोले जाते है, 
उनके द्वारा सुनते वाले की चुनते की क्रिया से कर्म के जो 
पुद्गल खिंच कर आते है वे एक ही प्रकार के नहीं होते । 
उदाहरणार्थ--किसी सभा में जब वक्ता किसी समाज- 
विरोबी तत्त्व के विषय में वात करता है तव एक श्रोता उससे 
दु खित होकर ऐसी भावना रखता हैं कि है शपभुु इसे सद्वुद्धि 
दे, और दूसरा उस वात से तम्रतमा उठता है और ऐसा 
विचार करता है कि इसका सत्यानाग कर देना चाहिए, 
इसे जडमूल से उखाड़ लेना चाहिए । उन दोनो श्रोताओं के 
मन में उठते वाले ये दोनो प्रकार के भाव कर्म के भिन्न-भिन्न 
प्रकार के पुदुगलो को खीच लाते है, और उन दोचो की कर्म 
पुद्गल रूप जो क्रिया होती है वह अलग अलग तरह की होती 
है। इसमें ऐसा भी होता है कि एक ही वाक्य सुन कर एक 
मनुप्य के कर्म पुद्गलो का वध! होता हो, जब कि दूसरे के 
कम पूदगलो का जय भी होता हो। 
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जन दार्शनिको ने यह वात भली भाँति समझाने के लिए 
क्रिया के दो भेद बताएं हैं। एक 'सम्बक' (अर्थात्‌ सच्ची) 
क्रिया और दूसरी मिथ्या (अर्थात्‌ भूठी) क्रिया। सच्ची आत्म- 
हृष्टि की बृद्धि-पृर्वंक जो क्रिया होती है उसे सम्बक क्रिया कहते 
है, और उससे विपरीत क्रिया को मिथ्या क्रिया । 

यहाँ भी ज्ञान और क्रिया एक दूसरे के पूरक हैं। क्रिया 
रहित ज्ञान जमीन मे गड्े हुए खजाने की तरह निरर्थक है, 
फिर वह चाहे कितना ही मुल्यवान्‌ क्यो ते हो | बिता ज्ञान के 
बिना सच्ची समक के-- क्रिया भो निप्फल हे । कोई घर के 
आँगन में गमले में तुलसी का पौधा लगा कर गमले की मिट्टी 
में पानी डालने के बदले घी डाला करे तो क्‍या होगा ? यह 
मान कर कि पानी से थी बहुत अधिक पोपक हे, ओर झाधिक 
हृष्टि से स्वयं बहुत धनवान होने के कारण इस तरह थी का 
व्यय करते में समर्थ हें, घुलसी के पौधे को पानी के बदले घी 
पिलाने लगे तो उसमें से क्या उगेगा ? ज्ञान रहित क्रिया भी 
इसी तरह को समझ्षिये । 

सम्यक क्रिया में पवित्र ज्ञानाचार, दर्गनाचार, चारित्राचार 
तपाचार और वीर्याचार आदि आचारो के पालन का समावेश 
होता है। इस क्रिया के दो भेद है--द्रव्य-क्रिया ओर भाव- 
क्रिया । इसमे से द्रव्य-क्रिया आचार स्वरूप है, और भाव- 
क्रिया आचार तथा विचार--उभय स्वरूप हे । यद्यपि दोनो 
का महत्त्व एक सा है तथापि सापेक्ष हष्टि से भाव-क्रिया का 
जो फल है वही मुस्य है । 

तत्त्वज्ञान को जानने वाला व्यक्ति आचार मे--धर्म के 
आचरण मे--शून्य मात्र को लेकर घूमता हो तो उसका ज्ञान 


रेप 


मात्र तथ्य-संग्रह या जानकारी का भडार' ही वन जाता है। 
वह ज्ञायद दूसरे को भले उपयोगी हो, उसके खुद के लिए 
निरर्थक है, वृया हैं। जब इस ज्ञान को श्राचरण मे रखा जाय 
तब भी द्वव्य (वाह्म) और भाव (आझ्रान्तरिक) का परस्पर 
सम्बन्ध रहता है। भाव से सुक्रिया के लिए प्रेरणा मिलती 
है, द्रव्य क्रिया से भाव-क्रिया जाग्रत होती है। द्वव्य -क्रिया 
के बिता भाव क्रिया पैदा नहीं होती, और भाव-क्रिया के 
बिना द्रव्य-क्रिया फलदायक नही होती । 
यदि बाह्य क्रिया शुष्क, जड, नासमझ और केवल भाव 
शून्य आदत के समान ही हो तो वह सुक्ति-मार्य के लिए मिर- 
थक सिद्ध होती हे । व्यवहार भे भी यही वात है । जिस काम 
में मन नहीं लगता उस काम से कोई लाभ नही होता । 
सामाजिक, प्रतिक्रमण, पूजा, पाठ, अव्ययत, भक्ति करते समय 
स्तवन (भजन) गाता आदि सब द्रव्य-क्रिया है।! इनका 
प्रयोजन भाव जाग्रत करके चित्तवृत्ति को व्यवस्थित एवं 
समभावज्ञील बताना है। ये सब द्रव्य क्रियाएँ करते समय यदि 
इस वात की समझ न हो कि “में यह क्या कर रहा हूँ, किस 
लिए कर रहा हैँ, और इसके अतिरिक्त मत भी अन्यत्र भट- 
कता हो, तो ऐसी क्रियाएँ निरथ्थंक सिद्ध होती है । 
इसीलिए कहा गया है कि कोई भी कार्य, चाहे वह मोक्ष- 
प्राप्ति का हो चाहे केले की पकौडियाँ तलने का हो, जान और 
क्रिया के सामजस्य के विना सिद्ध वही होता । 
यदि बाह्य क्रिया करते समय भाव जाग्रत न होता हो 
तो इस कारण से क्रिया छोड देने की जरूरत नही है। यदि 
छोड दे तो उसका भयानक परिणाम होता है, क्योंकि द्रब्य- 
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क्रिया छूट जाने के बाद तो हिसादि मिथ्या क्रियाएँ ही हाथ 
में रहती है, और इन मिथ्या क्रियाश्रों मे शुभ परिणाम वाले 
भाव जाग्रत करने की कोई भक्ति नही है। 

भाव का जाग्रत होना कोई साधारण या छोटी सी बात 
नही है । इसके लिए बहुत समझदारी के साथ सम्यक क्रियाश्रो 
के बहुत बहुत प्रयत्न करने पडते है। भ्रत यदि द्रव्य-क्रिया के 
समय भाव जाग्रत न होता हो तो उस “गअ्रजाग्रति! के प्रति 
'जाग्रत' रह कर और भाव जगाने के उदद बय को जीवित रख 
कर क्रियाएँ जारी रखने मे ही फायदा है। इससे किसी सुभग 
क्षण मे भाव जाग्रत हो जाएगा। यदि गपूर्व भाव प्राप्त हो 
जाएगा तो हमें श्रपती की हुई असख्य द्रव्य-क्रियाओं की सिर- 
थेकता के बाद अपूर्व सार्थकता भ्रवश्य मिलेगी | इसके लिए 
इतती ही शर्ते है कि हमे आवश्यक समझ और भाव का 
सवेदन प्राप्त करने के लिए प्रयत्तशील रहना चाहिए। हम 
में भाव जाग्रत नही होता, इस तथ्य को अपने प्रयत्न की त्रुटि 
सात कर हमे अपनी समस्त शक्तियों को इसके लिए प्रयुक्त 
करना चाहिए। यदि हम इस बात की उपेक्षा करेगे तो इस 
प्रकार की शुष्क क्रियाएँ सदा के लिए वध्या ही रहेगी । 

_ हूमे इस कार्य के लिए अनेक आ्रालम्बतों की आवश्यकता 
होती है'३ उनमे खुझुय आलम्बन सदंगुरु का है। हमे सुदेव 
और सुगुरु-इंत दोनो को परमात्मा मानना है। एक दृष्टि से 
सापेक्षमाव से, सद्युद तो प्रत्यक्ष परमात्मा' है। समुद्र में 
अगाध-अपार जल है, परन्तु जब आग लगती है तब हमारे 
आँगन का कुझ्नों या हमारे गाँव या शहर का वॉटर वबर्क्स 
काम आता है।अश्रत यदि हम निरजन निराकार वीतराग 


॥! 


है. एक साकार स्वरूप जि प्र सदगरल का आल. 
परनात्मा के एक झदाक्तार त्चरूप के तार पर सद्णुर का आल- 








न्न्द्र्ल्ड्ड डअल्‍जडतल उ>फप >> कऊड+ >ज-जत भारी परे >प्रपचरू >्रेक्ल्त 
स्वत चह्स करन तो उससे अव्च्य हमें ठडा भारी लाभ हाभा। 
# 5 हि 


हम अपने को उच्च चूमसिका पर चढ़ाने दा और नीचे गिरते 
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के मोर शुरु उऊः हब + सहायता 
अंबवाच का काय याग्य पुरे का सहायता 


न ब 
क्तह। 





बे 





यहाँ हमने कर्म, कम के स्वरूप तथा कर्न के परिणान 

हा हलवच कस, कंचे के स्वरूप तथा कने के पारणाम 

लक ० परिचय लिया सज्ज घिपय नकद 
आद का सामान्य पारचय प्राप्त कर छंद । इस दचियय म 
अधिक्त जिन्नात्ञा अवब्य जाग्रत होगी ! इसके लिए सदुयुठ॒ 








गहराई में उतरने को वात अपने 


आता का विकाप्त-क्रम 


पिछले प्रकरण में हम कर्म-विषयक विचार कर 
चुके है। कम और आत्मा के बीच का सम्बन्ध अ्रनादि हे, यह 
बात भी हम समझ गये है । श्रव हम आत्मा के वियय में भी 
थोडा विचार करेगे । 

आत्मा! माने क्या ? कौन ? 

एक मित्र से मिलने के लिए उनके घर जाकर देखा तो 
दरवाजा वन्द है। भीतर से मित्र तथा उसके परिवार के लोगो 
के आनन्दमय वार्तालाप की आवाज आती है। हम अपनी 
उपस्थिति की सूचना देने के लिए दरवाजा खटखटाते है । 

“कौन है ? अन्दर से प्रइन पूछा जाता है । 

'भे है, चन्दुभाई/ दरवाजा खटखठाने वाला उत्तर 
देता है। 

इस उत्तर का अर्थ होता है, दरवाजा खटखटाने वाला 
मे” हूँ, और यह “मै चन्दुभाई के नाम से पहचाना जाता 
है । इसमे 'चन्दुभाई तो उक्त "में का नाम निक्षेप है । इस 
प्रकार भिन्‍न भिन्‍न नामो से पुकारे जाने वाले सभी सज्जनों 
के जो नाम हैं उनमे से प्रत्येक एक "मैं का नाम है। प्रत्येक 
व्यक्ति अपने लिए "मै शब्द का प्रयोग करता है । 

तो अब प्रइच यह उठता है कि प्रत्येक व्यक्ति अपने लिए 
जो दब्द प्रयुक्त करता है वह "मे! कौन है ? बोलने का कार्य 
जीभ करती है, दरवाजा खटखटांने का कार्य हाथ करता है, 
प्रत्येक इन्द्रिय जब जब जो जो काम करती है तव प्रत्येक वार 
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“मै देखता हूँ' 'मै वोलता हूँ,' 'में सुनता हूं. 'मै साँस लेता हूँ,” 
'मे जलता हूँ 'मे चलता हूँ' आदि वाक्य वोले जाते है; इनमे 
जो "मे आता है' वह कौन है ? 

जीस ? आझ्ाँख ? कान ? ताक ? हाथ ? पैर ? त्वचा ? 

आप कहेगे, “नही ये सब तो शरीर के अ्रवयव है। ये 
सव मिल कर जो सारा दरीर बना है सो "मै! । 

अब यदि हम शरीर को 'में याने तो फिर मृत शरीर 
में से 'मे' की आवाज क्यो नही आती । 

आप इसका उत्तर तुरन्त देगे कि “मत शरीर में जीव 
नही है, इसलिए कौन जवाब दे ?! 

इस उत्तर का अर्थ यह हुआ कि मै” वामका जो जीव 
था वह शरीर में से चला गया तब शरीर मे 'मे” जैसा कुछ 
नही रहा, परन्तु जव तक यह जीव शरीर में था तब तक 
समस्त शरीर ही नही वल्कि शरीर के अगोपांगो के लिए भी 
'मै! शब्द का प्रयोग करता था। 

यह जीव 'मै के अतिरिक्त भेरा' शब्द का भी प्रयोग 
करता था । मेरा शरीर मेरे हाथ, मेरी श्राँखे, मेरी नाक, 
मेरे काव, आदि शगव्दों का वह जब प्रयोग करता या, तब 
उसके द्वारा वह एक दूसरी जानकारी भी हमें देता था कि, 
“जिसे मे 'मेरा' कहता हू वह "मैं नही ।* 

मेरा घर॑, भेरे वश्च आदि छाब्दों का जब हम प्रयोग 
करते है, तव यह वात तो आसानी से समझ में झाती है कि 
ये सव बसतुएँ मेरी होते हुए भी मुझ से भिन्‍न है। इसी 
प्रकार शरीर में रहा हुआ "मे जब 'मेरा शरीर आदि शब्दो 
का प्रयोग करता है, तब बोलने वाला 'में और उसके द्वारा 
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वशित दरीर आदि भ्रग एक दूसरे से भिन्‍न है यह तो 
निश्चित है । 

यह जो 'मै' है वही 'आत्मा' है। जड शरीर में रहा 
हुआ जो चैतन्य स्वय को “सै” नाम से पुकारता है वही आत्मा 
है । इसका यह श्र्थ हुआ्ना कि श्रात्मा माने में । इसी प्रकार 
आत्मा जिस जिस को “मै अथवा 'मेरा' कह कर पुकारता है, 
उसमे भी उक्त 'मे' रहा हुआ होने के कारण हमे उस गरीर 
को भी 'मे' अथवा आत्मा' कह सकते हैं। ध्यान में रखना 
चाहिए कि यह एक सापेक्ष वात है ' 

आत्मा के विषय में पहले जो थोडा सा वर्णन आ 
चुका है, उसमे हमे आत्मा के दो मुख्य स्वरूप जानने को 
मिले । एक मुक्त झात्मा, तथा दूसरा कर्म-बद्ध आत्मा । अब 
आत्मा जब तक जड पुदुगलो के समूहरूप शरीर में वधा हुआ 
है तव तक वह कर्म-बद्ध आत्मा ही है, यह स्पष्ट हो गया । जो 
आत्मा अपने सभी कर्मों का क्षय करके 'मुक्त' हो गया, उसे 
तो "मै! 'भेरा' जैसा कुछ नहीं रहता। अतः जब हम गात्मा 
के विपय में विचार करते हैं तव शरीर में बन्द कर्म-वद्ध 
आत्मा का ही विचार करना होता है । 

इसका अर्थ यह हुआ कि जब आत्मा 'में' कहता है, तब, 
वह मुक्त आत्मा नही अपितु कर्म-बद्ध आत्मा है । 

इन कर्मो ने आत्मा को किस प्रकार और किस जगह 
वाँधा है ? 

तत्त्वज्ञानियों ने इसका उत्तर इस प्रकार दिया है, “कर्म 
का आत्मा के साथ सम्बन्ध दूध श्र पानी जैसा है।” जब 
कर्म का वध ( बंधन ) होता है, इस बंध के कारण आत्मा 
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के साथ कर्म का जो सगम होता है, वह दूध और पानी के 
संगम के समान है। श्रर्थात्‌ दूध और पानी मिल जाने से 
दोनो में जेसा एकत्व प्रकट होता है वैसा ही एकत्व वध 
होने के बाद आत्मा और कर्म का भी होता है । 

यह वात चहुत ध्यान देते योग्य हैं। आत्मा सूल द्रव्य के 
रूप मे शुद्ध है। कर्म का सयोग होने से वह अजुद्ध वना है। 
अब यहाँ शुद्धि और अशुद्धि का अलग अस्तित्व नही रहा। 
ये दोनो मिल कर एक स्वतस्त्र अस्तित्व प्रकट करते है। श्रर्थात्‌ 
स्वतन्त्र आत्मा तथा स्वतन्त्र कर्म पुदुगलो का सयोग होने से 
जो तीसरा स्वतन्त्र अस्तित्व प्रकट होता है उसे तत्त्वज्ञानियो 
की भाषा में 'कर्म वद्ध ससारी आत्मा” कहते है। हम उसे 
दरीर--जीवित शरीर के अर्थ मे पहचानते है । 

यह श्रात्मा जब अपने शरीर को 'मेरा” कहता है, तब 
वह स्वय उसमे व्याप्त होने के कारण सापेक्ष दृष्ठि या हम 
जीवित शरीर को भी 'आत्मा' कह सकते है । इससे यह ज्ञात 
होता है कि यह कर्म-बद्ध आत्मा अपने स्वतस्त्र अस्तित्व को 

पहचानता है, और इसीलिए वह स्वयं को मैं और उसके 

अतिरिक्त अपने गरीर को तथा शरीर के श्रगो को 'मेरा' कह 
कर पुकारता है | इस दृष्टि से आ्रात्मा को अ्नादिकाल से लगे 
हुए जड पुदुगल भी "में! नाम से पुकारे जाने के कारण वे 
पुदुगल भी आत्मा बनजाते है। याद रखिये कि यह बात 
भी सापेक्ष दृष्टि से होती है । 

अ्रव हम 'में' और 'मेरा' का क्रमश. विस्तार करेगे, तो 
समभतने में वडा आनच्द प्राप्त होगा । 

सब से पहले तो आत्मा के साथ जो गरौर सोधा-प्रत्यक्ष- 
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सम्बन्ध रखता है, उस गरीर के लिए भी श्रात्मा “में! ऋव्द 
का जो प्रयोग करता है सो एक प्रकार के सम्बन्ध के कारण 
सस्कार के कारण--करता है। वास्तव में तो झात्मा और 
शरीर भिन्‍त ही हैं। दोनो के द्रव्य लग अलग है, परन्तु कर्म 
के सयोग से दोनो एक वन जाते है, एक बनते का सस्कार 
मिलते से दो में से एक वन जाते है। 

झ्व इस चर्चा को हम आगे वढाएंगे । 

“ये भेरे पिताजी है, ये मेरी माताजी है, यह मेरी पत्नी 
है, ये मेरे पुत्र-पुत्री है, ये मेरे मित्र है ।” ऐसे ऐसे वावय बोलते 
समय हमारे चित्त मे मेरेपल का एक सस्कार अथवा ध्वनि तो 
होती ही है । 

शुद्ध तात्त्विक दृष्टि से जरीर तथा आत्मा भिन्‍न भिन्‍न 
होते हुए भी सस्कारवश एक वन जाने के कारण जब हम 
'मैं' का प्रयोग करते है तव उसके द्वारा आत्मा और शरीर--- 
दोनो का उल्लेख होता ही है । 

ऐसी ही दृष्टि से जब हम परिवार के लोगो तथा मित्रो के 
लिए 'मेरे' छब्द का प्रयोग करते है तब चित्त में उठते हुए 
सस्कार के द्वारा हम उन सब के साथ एकत्व अनुभव करते 
है। इव हृष्टि से विचार करते हुए मन में यहु भाव लाकर कि 
जो मेरा है वह मे ही हूँ हम यह भी कह सकते है कि मध्यम 
पुस्प तथा अन्य पुरुष की भिन्‍नता रखने वाले वे सब 'ेरें' 
होने के कारण 'वे भी में ही हैं" यहाँ यह न भूलना चाहिए 
कि यह भी एक सापेक्ष वात है । | 

चित्त के इस सस्कार के कारण जिस किसी के लिए 
हम 'ेरा' शब्द का प्रयोग करते है उन सब के साथ हमारा 
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संस्कार जनित एकत्व भी होता ही है। इस प्रकार विचार 
करते करते, “मेरा परिवार, मेरी ज्ञाति, मेरा समाज, मेरा 
घर, मेरा गाँव, मेरा जिला, प्रान्त, देग, मेरी प्रथ्वी, मेरा 
आकाञ और मेरा जगत,” ऐसा जब हम कहेंगे तव उन सब 
के साथ 'मेरेपन का सस्कार' होने के कारण हम एकत्व का 
अनुभव कर सकेगे, तथा यह सब भी 'मैं ही हु,--ऐसा कह 
सकेंगे । 

इस प्रकार जयत के समस्त जीवों के साथ जव सस्कार- 
जनित एकत्व उत्पन्न होगा तव ऐसा भाव अवश्य आएगा 
कि “इन सव जीवात्माओ मे "मे हूँ।” उसी प्रकार जगत के 
जड पदार्थों के साथ का हमारा--आत्मा का सम्बन्ध देखते 
हुए 'यह सब भी मेरा है ऐसे सस्कार चित्त में पडने से यह 
सव भी "में! ( मैं-स्वरूप ) बन जाएगा। 

आत्मा के विषय भे इतनी बात सुत कर आप शीघ्र ही 
एक प्र्त पूछेगे-- 

“वेदान्तियो के जैसी ही यह वात हुई । अद्वेत के विपय 
में श्री शंकराचार्य की ओर से जो बात कही गई है, वैसी 
ही वात आपने भी की ।” 

“नही, इसमे 'अरद्व॑ त' आया तो सही किन्तु यह अद्व॑त 
चेदान्त मत का नही है' क्योकि वेदान्त का अभिष्राय ऐकान्तिक 
है। हमने जो वात की है सो सापेक्ष दृष्टि से और उससे 
अनेकान्त की स्पष्ट छाया है, यह न भूलिये। सग्रह-तय की 
दृष्टि से हम समस्त विश्व के साथ एक 'सर्त नामक महासा- 
मास्यरूप मे है । इसमे जब हम जड़ को भी “में! समभत्ते हैं 
तब जड़ विषयो का भोग करने की आसक्ति विराम प्राप्त कर 
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लेती है, क्योकि “यदि 'जड' माने "मै! तो 'मै' को भोगना 
क्या ? हम अपने आत्मा को नहीं भोगते ।--ऐसा ज्ञाव 
होता है । तव जगत के सभी आ्रात्माश्रों के साथ एकत्व अनुभव 
करते की जो बात जे दार्गनिक कहते है, वह सापेक्ष है, 
झौर ऐकान्तिक नही है। 'आत्मसमदर्णिता' आत्मा के विकास 
का अनिवार्य साधत होते के कारण सभी आत्माओं में अपनता- 
पन अनुभव करना निरपेक्ष अद्वेत नही है । 

जिस जिस के विपय में 'मेरेपन! के सस्कार उद्भूत होते 
है उन सव को 'मेरे अर्थात्‌ 'में' मान कर चलने में सापेक्ष 
दृष्टि से कोई उच्च नही है। 'ये सब मेरे नहीं है! ऐसा मान 
कर चलने की अपेक्षा ये सव मेरे हो है' ऐसा मात कर 
चलना मन का उच्च सस्कार है। कर्म के वन्धनी से सुक्त 
होने के लिये आत्मा के लिये आत्मा के पुरुपा् मे अपने आत्मा 
की तरह सव पर अपनेपन का--श्रात्मसमदर्शिता' का भाव 
बड़े महत्त्व का स्थान रखता है । 

इस सापेक्ष अद्देत की चर्चा को अ्रव हम आगे बढाते है । 
एक वात निश्चित कर ले कि इस जगत मे जो चेतन-स्वरूप 
जीव है, वे सभी मेरे है अर्थात्‌ वे सभी “मै”-... 
“श्रात्मा” है । 

मेरा तेरा और उसका' इस भाव की अपेक्षा यदि हम 
सभी मेरा श्र्थात्‌ 'सभी में! ऐसा भाव प्रकट कर सके तो 
“राग-हेप' नामक दो मुख्य भ्रात्म-शब्रुओं में से एक 'द्वेष' की 
पराजय तो हो ही जाएगी । 

इसलिए सापेक्ष दृष्टि से आत्मा झा परिचय प्राप्त करते 


हुए हम यहाँ इस नतीजे पर पहुँचते है कि 'आत्मा' माने “मै! 
और "मे अर्थात्‌ 'समग्र विश्व! । 


श्र 


अब हम 'मे' की ओर लौटते है। यह 'मै! सो हम ही 
है, यह वात समझ कर हम आगे बढे । 

हम क्या चाहते है ?' 

यदि इस प्रग्न का हम संक्षिप्त और सही उत्तर चाहते 
है तो हमे दो अ्रक्षर का एक छब्द उत्तर मे सुनने को मिलेगा-- 

“सुख । 

शव: क्या ही सुन्दर वात कही है ।” 

“हमे सुख चाहिए। यह सुख हमे श्रपने लिए चाहिए । 
हम सुख की प्राप्ति के लिए प्रयत्न भी अ्रवष्य करेगे । हम जो 
चाहते हैं सो 'सुख' है, 'दु ख” नही । जिसमे जरा भी दु ख हो 
उसे हम 'सुख' नही मानेगे । 

उपयुक्त सापेक्ष अद्वैत श्र्थात्‌ु आत्मसमदर्णिता' 
की वात यदि यहाँ पर भाँकती हुई न मालूम हो तो समझता 
चाहिए कि हम खाई मे गिरे है 

हम अपने सुख के लिए जो कुछ प्रयत्त करे उससे यदि 
अन्य किसी को कुछ भी जरा सा भी दुख होता हो तो बह 
हमारे लिए भी 'दु ख' ही है । उसमे हमारे लिए सुख हो ही 
नही सकता । 

हम आत्मा के स्वरूप को मेरेपत का भाव लेकर विक- 
सित करते “समग्न विब्व "मै! ही है” ऐसी भावना तक पहुँचा 
चुके थे। तो अब यदि हम से ऐसा कुछ भी कार्य हो जाय 
जिससे समग्र विश्व में विचरते हुए जड-चेतन्य-सयोग से रचित 
किसी भी शरीर, मन या जीव को कुछ भो दुख प्राप्त हो तो 
उसको हमे अपना निजका दुख मानना हो रहा। वास्तव में 
है भी ऐसा ही । यदि हम स्वार्थ या मोह के वश होकर ऐसा 
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न माते तो भी आखिरकार ऐसा कोई भी प्रयत्त हमारे लिये 
'दु ख' मे ही परिणत होगा । यदि हम सुख ही चाहते हो तो 
इस तथ्य को स्वीकार किये विना कोई चारा नही है। हमे 
यहु वात हमारे एक परम कत्तेव्य की याद दिलाती है। इंस 
परम पुनीत कततव्य को जैन-बास्व्रकारों से चार वाक्‍यों में 
प्रस्तुत किया हैं-- 

१ 'खामेमि सब्बजीवे' 

२ 'सब्बे जीवा खमतु मे! 

३ 'मित्ती में सव्वभूएसु' 

४ बेर मज्क न केणई । 

इन चार वाक्यो का अर्थ निम्तानुसार है-- 

१ में सव जीवो से क्षमा माँगता हूँ, सब को क्षमा 


करता हूँ । 
२ सब जीव मुझे क्षमा करे । 
३ जीवमान्र के साथ मुझे मैत्नी-भाव है। 
४ मुझे किसी के साथ वैर-भाव नहीं है । 
अपने विकास की इच्छा रखते वाले किसी भी ग्रात्मा 
को इन चार वाक्यो से ही प्रारभ करता होगा, इन चारो 
वाक्यो के साथ एकल-समरसता>-का अनुभव करना 
होगा । 
समरसता प्रकट करने के लिए आवश्यक एक पूर्व भूमिका 
होती है जिसका नाम है 'कृतज्ञता भाव' । 'कृतज्ञता भाव ग्र्थात्‌ 
जित जिन लोगो ने हम पर उपकार किये हो उन सब्के 
प्रति आभार की भावना । यह आभार प्रकट करने का साधन 
है, 'नमस्कार-भाव' । 
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नमस्कार भाव' से तात्पर्य है नम्नता' । 
नम्रता' अर्थात्‌ 'अहसाव का सपुर्ण विसर्जेत ।' 

यदि अहुभाव का विप्तजजंन न हो तो तम्रता नही श्राती । 
यदि नम्रता न जमे तो 'समस्कार-साथवा प्रकट नहीं होता। 
नमस्कार-भाव प्रकट हुए बिना क्षमा करने की तथा क्षमा 
साँगने की वृत्ति उत्पन्त नही होती। क्षमा करने और क्षमा मॉगने 
की चुत्ति उत्पन्न हुए बिता प्राणीमाजत्र के प्रति मेत्री-भाव पेंदा 
नहीं होता, प्रास्ीमात्र के प्रति मेत्रीसाव के विना यह भावना 
नही श्रा सकती कि 'भुभे किसी से वेर-भाव नही है । ' इसमे 
से यदि कुछ भी हम से न हो सके तो हमारे-आत्मा के-विकास 
की दिशा से एक कदम भी आगे नही बढा जा सकता । यदि 
श्रागे न बढा जा सके तो कभी सुख प्राप्त नही हो सकता। 

यहाँ हम सुख की जो बाते कर रहे है सो आत्म- 
समदशिताभाव” को लक्ष्य मे रखकर कर रहे है। हमने देखा 
कि जिससे अन्य किसी को जरा भी दुख पहुँचे वह हमारे 
लिये सुख का कारण कभी वन हो नहीं सकता | इसलिए 
स्वभावत हमारा अपने लिए सुख प्राप्त करने का प्रयत्न हमे 
जीव-मात्र का--समस्त जगत का--कल्याण चाहने की शोर 
खीच ले जाएगा। 

यदि अहभाव का विसर्जन हो जाय, नम्रता जगे, नमस्कार 
भाव प्रकट हो, क्षमा वृत्ति उत्पन्न हो, मेत्री भाव प्रकट हो, बैर 
भाव नष्ट हो जाय तो उसके सहजफल-स्वरूप हमारे हृदय मे 
'शिवमस्तु सर्वजंगत ” (समस्त विश्व का कल्याण हो) की 
भावता अवश्य जाग्रत होगी । यदि यह भावना जाग्रत न हो 
तो हमे समझना चाहिए कि ऊपर वताये हुये में से कुछ भी 


श्श्८ 


हमारे भीतर विकसित नही हुआ हे और बदि हमे ऐसा लगता 
हो कि इसमें से कुछ हमभे है तो वह केवल अति ही 
होनी चाहिए । 

यहाँ कोई पूछेगा कि “उस शिवमस्तु सर्वजगत ' की क्या 
आवश्यकता हे ? प्राणीमात्र के प्रति मैत्री भाव रखें, और 
किसी के प्रति बैर भाव न रखे-यया इतना काफी नहीं है ” 
इन दो वस्तुओं से हमारे भीतर तठस्थ भाव तो प्रकट होती 
ही है। वटस्थ भाव धारण करके हम अपने कल्याण की 
आत्मलक्षी प्रवृत्ति में मस्त रहे तो बया हणे है 

इसका उत्तर देना तो मरल है। सच्चा और वास्तविक 
तटस्थ भाव तो जीव मात्र के कत्याण की भावना में है। इस 
बात को भूल कर यदि हस केचल अपना-अपने आत्मा का 
कल्याण-साधन करने की प्रवृत्ति लेकर ही बैठ जायेँ तो हम 
इससे एक ओर स्वार्थ और दूसरी ओर “उपेक्षा भाव! इस 
तरह दो प्रकार के दोपो भे पड जाँय, ऐसी सम्भावना है । इस 
प्रकार की उपेक्षा भावयुकत तटस्थता में से हे प्‌ का झ्विर्भाव 
होते की भी सभावना है। 

उदाहरणत हम जिस मकान में रहते हो उसके बाहर के 
आँगन को अ्रपने में समानेवाले गली के चौगान में भावुक 
लोगो को एक समुदाय श्रावणमास में भजन कीर्तन के हेतु प्रति 
दिन शामको एकत्र वेठता हो और उस समय हमारे बाहर 
जाने या घर आते का योग हो तव यदि हम कल्याण कामना 
के बदले केवल तटस्थ भाव लिये फिरते हो तो चू कि ये लोग 
हमारे मार्ग के अवरोधक होने से हमे बाधा पहुँचाते है, इसलिये 
उनके प्रति रोप या हूं पभाव उत्पन्त होते देर नहीं लगेगी । 
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हाथी और चरगोग का उद्नहरण लीजिए साथ ही पैरो 
तले आती हुई चीटी की वात भी ध्यान में रखिये । उस खरगोण 


और चीटी को पैरो तले कुचले जाने से वचाने के लिए यदि 
बेड 





केवल 'मुभे कर्मदवन होगा ऐसा भाव ही मन में हो नो 
पर को ऊपर अधर में उठाये रखने में पहने वाला 
ल्ष्ठ सभवनत हमे दुर्ष्यान में घक्तेल देगा। इसके बदले उक्त 
के कत्यारा 


कत्याण की तथा उन्हे कष्ट न पहुँचाने की 


ले जाएगी | कप्ट जन्च भयभीतता में कभी शुभव्यान नही भा 
सकता | 


यह बात बहुत ध्याच में रखने योग्य है। आत्मा के विकास- 
पथ में बह एक अत्यन्त आवच्यक ज्ञान हैं। भरत यदि हम 
सुज्जी होना चाहते हो, अपने आत्मा को कन्याण मार्ग की पग- 
डण्डी पर चढ्ायना चाहते हो, तो उसका प्रारम्भ जीव मात्र का 
मिव-कन्याण चाहने से हो सकेगा। वह थात्मा के विकास- 
क्रम की एक परमावच्यक पगडण्डी है । 

इतनी प्रास्ताविक विवेचना के पच्चात्‌ 'सारे जगत का 
कल्याण हो ऐसी मंगल भावना को अपने हृठय में प्रतिष्ठित 
करके भ्रव हम आत्मा के विपय में तात््विक विवेचना की ओर 
मुडते है । 

इस विपय में जैन दार्भनिक्रो द्वारा प्रतिपाव्ति'नवतत्त्व के 
विपय में जानकारी प्राप्त करता वहुत ही आनन्द प्रद एवं 
उपयोगी होगा । इस नौ तत्त्वों के नाम निम्नानुसार है । 

१ जीव 

अजोव 

उप्य 


ध्म 


कं 3। 
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४ पाप 

भू आसव 

६ सवर 

७ बन्ध 

८ निजेरा 

& मोक्ष 

इन नवो तत्वों का आत्मा के साथ सीधा सम्बन्ध होने 
के कारण आत्मा तवा उसके विकासक्रम को समझने में इन 
नो वत्त्वो की विवेचना हमारे सम्पुल्ल एक नयी दुनिया प्रस्तुत 
करेगी । अब हम इन नौ तत्वों की क्रमश परीक्षा करेगे । 

१ जीव -- 

एहले हम नियोद तथा निगोद में बसते हुए जीवो के 
विपय में कह आये हैं । उस तथ्य को लक्ष्य में लेते हुए यह 
बात तो स्वीकृत हो चुकी है कि इस व्दिव में अनादिकाल से 
अ्रगनित असख्य, अनन्त जीवों का अस्तित्व है। यहाँ हमें 
निगोद से वाहर त्तिकल कर इस समार मे परिभ्रमण करने 
वाले जीवो के विपय में विचार करना है। 

जीव अर्थात्‌ जिसमे चैतन्य है-ऐसा श्रात्मा । जैन तत्त्व- 
वेत्ताओं ने आत्मा के आठ मूल स्वरूप बताये है। वे आठ 
स्वरूप निम्नलिखित है -- 

(१) द्रव्य-ब्रात्मा, (२) कपाब-आत्मा, (३) योग-बआ्रात्मा 
(४) उपयोग-बरात्मा, (५) चान-आत्मा, (६) दर्शन-आत्मा 
(७) चारित्र-आत्मा (5) वीर्य-आत्मा । 

श्रात्मा के इच आठ स्वरूपो में से दो 'हेय', दो “उपादेय', 
तथा चार 'ज्ञेय स्वरुप माने जाते है । 
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जेन दार्णनिको ने ग्रात्मा के मुख्य दो भेद कहे है -- 

१-ससारी 

२“ 

'ससारी _ आत्मा अर्थात्‌ कर्म के पुदूगलो से वध कर इस 
संसार में ससरण--परिभ्रमण करने वाले आत्मा। मुक्त 
अर्थात्‌ सभी कर्मो का क्षय करके जो मुक्त हो गये है, मोक्ष में 
गये है, वे आत्मा । 

ससार में परिभ्रमण करते हुए कर्मबद्ध आत्माश्रों के 
मुख्य दो भेद है, एक 'स्थावर और दूमरे 'अस ।' 

जो जीव अपने झ्राप गति नही कर सकते, जिन्हें नियतत--- 
आयुष्यकाल तक स्थिर रहना पडता है, और जो सुखप्राप्ति 
के या दु खनिवारण के प्रयत्त नही कर सकते, उन्हे 'स्थावर' 
जीव कहते है। इस विभाग मे 'पृथ्वीकाय वनस्पतिकाय, 
वायुकाय, जलकाय तथा तेजस्कारय जीवों का समावेश 
होता है । 

इन स्थावर जीवो के पुन दो प्रकार है, सूक्ष्म तथा स्थूल । 
स्थूल जीवो के लिए जैन पारिभाषिक नाम बादर जीव है। 
इनमे से सूक्ष्म जीव अगरित एकत्रित हो तो भी चर्मचक्षुत्रो 
से दिखाई नही देते । वादर अ्रथवा स्थूल जीवो को हम बद्धी 
आँखो से देख सकते है । ये सव जीव केवल स्पर्णन-इन्द्रिय के 
द्वारा ही सवेदनो का अनुभव करने वाले एकेन्द्रिय जीव है । 
इसके सिवा उनके और कोई इन्द्रिय नही है । 

जो जीव स्वेच्छापूर्वक चल फिर सकते है, उन्हे 'बरसजीव” 
कहते है । दो, तीन, चार और पाँच इन्द्रियो वाले सभी जीवो 
का इनमे समावेश होता है। 


डरे ४ 


जिनके त्वचा और जीभ, ये दो इन्द्रियाँ हो वे 'द्वीन्द्रिय 
जीव, 

जितके त्वचा, जीभ, और नाक हो वे त्रीन्द्रिय जीव, 

बिनके त्वचा, जीभ, नाक ग्रोर आँख हो वे 'चतुरिद्धिय 
जीव, 

जिनके त्वचा, जीभ, नाक, श्रांख और कान हो वे 
पचेन्द्रिय जीव । 

पचेन्द्रिय जीवो के चार प्रकार बत्तलाए गये है -- 

(१) मनुष्य, (२) तिर्यच, श्रर्थात्‌ पशु-पक्षी श्रादि, (३) 
देवलोक मे बसनेवाले देवता और (४) नरकभृमि मे रहने 
वाले चारकीय जीव । 

जीव के लिए आत्मा शब्द का प्रयोग होता है। जो 
जीता था, जोता है, जिएगा सो जीव । 'अतति'-.भिन्‍्न-भिन्त 
गतियों मे गम करे सो 'आात्मा'। चैतन्य--ज्ञान दर्शन, का 
स्फुरण जिसमे हो वह चेतन । जीव कहिये, चेतन कहिये, या 
आत्मा कहिये, मूल स्वरूप मे ये सब एक ही द्रव्य के अलग 
अलग सन्ञावाचक नाम है। 

हम 'परिचर्या प्रकरण में इस जगत के आधारभूत जिन 
छ द्रव्यों का वर्णन कर आराये है, उनमे से जीव--यह एक 
द्रव्य-(9905६&706) चैतन्यशाली रश8 5708897069) है। 

यह स्थावर तथा त्रस कहलाने वाले ससारी अर्थात्‌ 
कर्मबद्ध जीवो का वर्णन हुआ । मुक्त जीवो का वर्णन अन्तिम 
मोक्ष तत्त्व के अन्तगंत किया जायगा | 

२) अजीव, 

“जड' कहलाते वाले उन सव पदार्थों का समावेश 'ग्रजीव 


शघ३ 


तत्त्व' में होता हैं, जिनमे जीवत्व-चैतन्य नही होता । 

पहले हम जिन छ द्वव्यों का वर्णन कर चुके हैं उनमें से 
जीव द्रव्य उपयुक्त जीव तत्त्व में आ गया। बाकी के पाँचो 
द्रव्य-धर्म, अवर्म, पुद्गल, आ्राकाग तथा काल अ्रजीब तत्त्व के 
अन्तर्गत हैं । जीव-का-श्रात्मा का--इन पाँचो द्रव्यो के साथ 
सम्बन्ध है, और जीव समेत छटहो द्रव्य ही विद्व है। ये छः 
द्रव्य विच्व की रचनाओ के आधारभूत है। जीव और अ्रजीव 
के--चेतन तथा जड़ के सयोग से ही जगत चल रहा है । 
दूसरे शब्दों में यो कह सकते हैं कि जीव और अजीव का 
सयोग ही ससार है। 

३) पुण्य ४) पाप. 

तात्त्विक अर्थ में जिन्हें 'धर्म' ओर 'अधम' नामक दो द्रव्य 
कहा गया है वे पुण्य और पाप नहीं है । वे दो तो ए्दार्थ है 
और वस्तुओ को गति करने मे सहायक द्रव्य को 'धर्म' तथा 
स्थिति करने में सहायक द्रव्य को अवर्म' नाम दिया गया है। 

व्यावहारिक अर्थ मे हम पुण्य और पाप को क्रमण '“धर्मा- 

चरण तथा अवथर्माचरण' कह सकते है | परच्तु जब “नवतत्त्व' 

के सिलसिले मे तीसरे ओर चौथे तत्त्वों को पुण्य और पाप 
के नाम से पुकारा जाता है तव उसका तात्पर्य हमे कर्म के 
पुदुगलो से वनने वाले पुण्य कर्म और पाप कर्म समभनता 
चाहिये । 

हम जो झुभ कर्म करते हैं वे 'पुण्यः और बुरे कर्म करते 
हैं वे 'पाप' है। पृण्य कर्म हमे सुख के साधन प्राप्त कराने से 
कारणश्ृत है, और पाप कर्म हमारे लिये दुख की सामग्री 
लेकर उपस्थित होते है । 


श्र४ 


कर्मंविषयक पिछले प्रकरण में हम मुख्य आठ कर्मो के 
विपय में कह आये है | इनमे से पहले चार कर्म ज्ञानावरणीय, 
दर्शनावरणोय, मोहनीय, और अन्तराय-अद्युभ परिणाम वाले 
होने से सभी पाप कर्म है। श्रत्तिम चार कर्म-ताम, अ्रायुष्य, 
गोत्र और वेदतीय-थुभाशुभ' है अर्थात्‌ इनमे से हर एक में 
कोई शुभ तो कोई अद्युभ कर्म है, अर्थात्‌ प्रत्येक में पुण्य याने 
शुभ, तथा पाप याने अशुभ-ऐसे दोनो प्रकार के कर्म परिणाम 
होते है । भौतिक सुख और दुख के श्राधार क्रमश सत्कर्म 
तथा दुष्कृत्य है | 

पुण्य और पाप रूपी कर्म कर्मवद्ध श्रात्मा के लिये उन्नति 
और शअ्रधोगति की दो विरुद्ध दिशाश्रो मे जाने वाली पगडडियों 
के समान है। झ्रात्मा मध्यवर्ती स्थल (0677७) पर है । वह 
पाप-पुण्य की पंग्डडियों के द्वारा अवनति-उन्‍्तति की ओर 
प्रयाण करता हैं। पापकर्मों से आत्मा अधोगति की ओर 
ढकेला जाता हैँ, और पुण्यकर्म से आत्मा अपनी मुक्ति के 
पथ पर प्रयाण छुरु करता हूँ । तात्त्विक दृष्टि से पुण्य और 
पाप दोनो आत्मा के ससार में परिभ्रमण के कारण है, परच्तु 
आत्मा को मोक्षमार्ग की ओर गति करने के लिये आवश्यक 
योग्य सामग्री प्राप्त करने के हेतु प्रण्य कर्मो का आश्रय लेकर 
ही प्रारम्भ करना पडता है । 

५) आखव 

ऊपर हम पुण्य और पापरूप कर्मो की वात कर रहे थे, 
उनमे पुण्य तथा पाप के उपाजन का मुख्य प्रयोजक आत्मा का 
भनोव्यापार है । मत के इस व्यापार को वचन और कार्यों 
के द्वारा होने वाले कर्म पुष्ठ करते है । इस प्रकार मन वचन 


श्र 


झौर काया के द्वारा बँधने वाले कर्मों का आत्मा के साथ 
सयोग होता हँ--इसे आख़व कहते है। आत्मा के अध्यवसाय 
से कर्म के पुदगलों का प्रवाह ग्रात्मा में प्रविष्ट होता हँ--यह 
क्रिया आख़बणु-छूप है इसलिये इसके प्रयोजक मन, वचन, 
काया के व्यापार को आखव' कहा जाता है । 


मन से भला या बुरा चितन होता हैं | इस भले या बुरे 
चिंतन को वाणी कत्याणप्रद अ्रथवा दुष्ट भाषा भे व्यक्त करती 
है तथा काया ग्र्थाव्‌ शरीर के अन्य अवयवो के द्वारा जो भला 
था बुरा आचरण किया जाता है उससे कर्मपुद्गलों का प्रवाह 
श्रात्मा में खिच कर श्राता है, इसलिये इसे आख़ब या आश्रव 
कहते है। इसकी सक्षिप्त व्याख्या देनी हो तो हम आस्नव को 
आत्मा में कर्मपुद्गलो के प्रविष्ट होने का द्वार भी कह 
सकते है । 


श्रात्मा के विकासक्रम के साथ आख़व का सीघा सम्बन्ध 
है। जैन दार्शनिकों ने आत्मा के विकासक्रम की श्रेणी को 
गगुण-स्थानक' नाम दिया है। कर्म के पुद्गलों का आत्मा में 
प्रवेश करमे का यह आ्राखब-हार ज्यो-ज्यों छोटा होता जाता 
है त्यो-त्यो आत्मा का विकासस्तर उत्तरोत्तर ऊँचा होता 
जाता है गुण॒स्थानको की सख्या चौदह है । 'नवतत्त्वः का 
निरूपण पूर्ण हो जाने के पश्चात्‌ तुरन्त हो हम गुणस्थानको के 
विपय में विचार करेंगे । फिलहाल इतना समभ ले कि आखव 
अर्थात्‌ आत्मा में पुदुगलो के प्रविष्ट होने के लिए प्रवेशहार । 
कर्म-पुदुगलो को अन्दर आने का आमस्त्रण श्रात्मा स्वय अपने 
कर्मो तथा प्रवृत्तियो के द्वारा है देता। 
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संबर -- 

कर हमने आख्रव को कर्मपदगलो के लिये आत्मा का 
प्रवेश-द्वार कहा है। भव, दरवाजा होता है तो उसे वच्द करने 
के लिये किवाड भी होते है। किवाड बन्द होने पर वाहुर से 
भीतर जाते मे अटक या रुकावट होती है । आ्रात्मा स्वय अपने 
मन, वचन और काया के व्यापारों से कर्म के पुदगलो को 
अपने भीतर आने का आमत्रण भेजता है। उसी तरह वह 
अपने शुभ एवं निर्मल परिणाम वाले व्यापारों से कर्मपुद्गलो 
को अन्दर आने से रोक भी सकता है। इस प्रकार जब कर्म 
के पुदूगल किवाड बन्द देख कर अन्दर आते अ्रटक जाते है 
तब कर्म नहीं वधता | कर्म बधने से अटकसे की क्रिया को 
एव ग्रात्मा के जिस व्यापार से कर्म के पुदंगल आते हुए अटक 
जाते हैं उसे भी--दोनों को 'सवर' कहते है । 

आज कल श्रौद्योगिक योजना में भाखरा नागल बाघ 
जैसी सिचाई की जो योजनाएँ हुई है उनमे वहते हुए पानी 
को एक स्थान पर रोक कर उसका जमाव किया जाता है । 
उसे रोकने के लिए जो इमारती काम किया जाता है उसे डैम 
(000) अथवा वध कहते है । इस प्रकार इकट्ठी की हुई 
जलराशि को बध के दूसरी ओर जाने देने के लिए वन्ध के 
बीच-बीच में सिमेट और लोहे के द्वार बनाये जाते है। उन्हें 
खोलने और बन्द करने के लिए जो किवाड होते है उन्हे 
(80०७ 8%/९४) स्लुद्डस गेटस्‌ कहते है। इन दरवाजों को 
जित्तनी हद तक खोलना श्रावश्यक हो उतनी ह॒द तक कम या 


ज्यादह --खोल कर इस प्रकार कम या ज्यादह पानी 
दूसरी श्रोर जाने दिया जाता है । 
यदि हम आत्मा को कर्म के वन्धन-रूपी जलाशयो के 
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बध--(0४४) की उपमा दे तो आल़व को इस वध से कर्म 
पुदुयल-रूपी जल के आने के प्रवेशद्वार बाली नहर कह सकते 
हैं भौर इस प्रवेशद्वार को बन्द करने वाले किवाड हम 
सवर' को कह सकते है । यह किंवाड जिनना भी ज्यादहु या 
कम बन्द हो उतना कर्मप्रवाह कम या ज्यादह अन्दर ग्रा 
सकता है श्लौर यदि बिल्कुल ही बन्द कर दिया जाय तो कर्म- 
प्रवाह बाहर ही अटक जाए। 

आत्मा स्वय अपने निर्मल अध्यवसायों ( व्यापारों ) के 
द्वारा यह कार्य करता है, और उसके ग्ुणस्थानक को श्रेणी 
ज्यों ज्यों ऊँची चढती जाती है त्यो त्यो चबर अर्थात्‌ आख़व- 
निरोध भी बटता जाता है। दूसरी ओर आत्मा सबर के द्वारा 
ज्यो-ज्यो आलव को बन्द करता जाता है त्यो-त्यो उसके गुण- 
स्थानको की श्रेणी ऊँची होती जाती हे, उसका दिक्ास 
( मोक्षमागें की दिशा में ) बढता है। 

७ बंध -- 

सवर की अनुपस्थिति मे आखब के द्वारा प्रात्मा के प्रदेश 
मे प्रविष्ट कर्मपुद्गल आत्मा के साथ बंध जाते है, जड जाते 
है, उनका स्वभाव, स्थितिकाल, रस और प्रदेशप्रमाण निमश्नित 
हो जाता है और वे आत्मा के साथ ओतप्रोत हो जाते है। 
इस प्रक्रिया को “बन्वतत्व” कहते है। कर्म की जो सारी 
थ्योरी (796० ४)--कर्मशाक्ष--है उसका “बधतत्त्व' के साथ 
सम्बन्ध है। कम-सम्बन्धी प्रकरण में हमने जो झ्ुस्य आठ 
प्रकार के कर्म बताये है, उनका आत्मा के साथ घनिष्ठ सम्बन्ध 
“बन्धतल्व कहलाता है। यह सम्बन्ध 'क्षीरतीरवत! कहा 
जाता है, अर्थात्‌ दूध मे जैसे पानी एकाकार हो जाता है, वैसे 


श्रेप 


ही कर्म का श्रात्मा से चिकना और एकाकार हो जाना 
वध' के ताम से पहचाना जाता है । 

जैसा कि पहले कहा जा चुका है, कर्म के मुख्य आठ 
प्रकार है। तदुपरान्त उनके १५८ उपविभाग है, और उन 
उपविभागो के उपविभाग तो अ्रसख्य है। कर्मो की दुनिया भी 
विराट और अनेक ग्राश्चर्यों से पूर्णो है । 

कई कर्म जल की धारा की तरह बह जाने वाले होते है, 
फे दूध को तरह चिकतापन अनुभव कराने वाले, कुछ दूध से 
अधिक गाढे, रेडी के तेल जैसे, कई कर्म कम चिपक्षने वाले 
गोद जैसे और कोई ऊँची किस्म के गोद की तरह चिपकने 
पर फिर न उख़डने वाले होते है तो कई कर्म सिमेट- 
ककरीट की तरह पक्के चिपकने वाले होते है । 

जिस प्रकार अदालत मे प्रस्तुत मुकदमो में कई 'समरी 
सूट्स' श्र्थात्‌ तुरन्त निपटने वाले, कई स्मॉल-कॉज, श्रर्थात्‌ 
छोटी रकम के और जरा भ्रधिक समय में निपटने वाले, 
होते है श्रौर कुछ लॉग कॉज, श्र्थात्‌ वर्षो तक अदालत की 
सीढियो पर चढने वाले होते हैं, उसी प्रकार इन कर्मों में से 
भी कई गीघ्र हो उदय मे श्राने वाले नकदी होते है, तो 
कई लम्बी अ्रवधि के बाद उदय में थाने वाले होते है । कोई 
कई कर्म श्रनेक जन्मो के बाद भी उदय में आते है। 

जब किसी भी कर्म का बन्धन होता है तव उसकी समय- 
मर्यादा भी--( श्र्थात्‌ वह कम आत्मा के साथ कितने काल 
तक चिपका रहेगा ) उसी समय निमश्ित हो जातो है। जिस 
समय कर्म वँधता है, तब तुरु्त ही उसका फल-भला-बुरा 
परिणाम--पमिल जाय, ऐसी बात भी चही है। वह अपने 
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नियम और विधान के प्रनुसाय समय होने पर ही उदय में 
श्ाता है । 

दूसरी एक समझने योग्य तथा हमें झ्राणा एवं उत्साह 
प्रदान करने वालो बात यह है कि कर्म के उदय में आने का 
समय निमश्वित होता है, किन्तु उसको भोगने का समय--केवल 
निकाचित कर्म को छोड कर--निम्।ित नही होता । करमे-वधन 
के समय उसकी जोई स्थतिमर्यादा निमश्वित हुई हो, उसमे 
आत्मा अपने शुभाशुभ परिणामों वाले मनोव्यापारों--अ्रध्य- 
वसायो--के द्वारा परिवर्तत भी कर सकता है। इसे आप 
लोहे की थाली मे सोने की कील कहिये या मरुभूमि में मीठे 
पानी का झरना कहिये, या घोर अधकार में रह कर चमक 
कर प्रकाश दे जाने वाली बिजली कहिये, ऐसा ही कुछ है। हम 
सव को मालूम है कि छ्षण भर चमक कर पुन वादों में 
छिप जाते वाली आकाण की विजली जितना प्रकाश देती है 
उतना सूर्य, चन्द्र और श्रसस्य तारे मित्य कर नहीं दे सकते । 
यह तथ्य--कर्म के संविधाल--0075#प्रा07-- का यह 
अध्याय--प्रत्येक मोक्षार्थी श्रात्मा को अ्विरत उत्माह देने 
वाला है। कर्म के बँधने के प्रकारों में से कोई शिश्विल, कोई 
मध्यम कोटि का, कोई गाढ़, तो कोई अ्रतिगाढ होता हे | इनमें 
जो सव से अधिक-प्रत्यन्त गाइ--कर्म होता है, उसे जैन 
दार्थनिकों ने 'निकाचित कर्म” नाम दिया है । यह करमें प्राय 
भोगना ही पडता है । उसके सिवा अन्य कर्मो का क्षेय झात्मा 
अपनी भावना और साधना के पर्याप्त वल से--भोगे विना भी 

कर सकता है । 
हमने देखा कि आखव' के नाम से विदित मन, वचन 
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और काया के व्यापार से कर्म के पुदूगलो का आत्मा के साथ 
क्षीरतीरवत्‌ घतिष्ठ सम्बन्ध से जुड जाना बध कहलाता है। 
धर्धा के चार प्रकार है, जिनके नाम इस प्रकार है, (१) प्रद्नति 
(२) स्विति, (३) अनुभाव (रस) (४) प्रदेश । 

कर्म-हप में परिणत होने वाले “कर्म पुदुगलो' में आत्मा 
के ज्ञानादि गुणो को ढँकने क्री “प्रकृति अर्थात्‌ स्वभाव का 
वच्चता--निश्चित होना 'प्रद्धति-वन्धा कहलाता है। अनेक 
प्रकार के परिणाम देने वाला यह स्वभाव आत्मा के गुण- 
रूपी प्रकाश पर विछाये जाने वाले काजल के समान गहरे 
काले रग के परढो का काम करता है, और आत्मा के स्वभाव 
को ढक लेता हे। इसके मुस्य आ्राठ प्रकार होने के कार 
कर्म के भी मुत्य प्रकार आठ बताये गये हैं। आत्मा के ज्ञान, 
वर्णन और चारित्र सपी गुणों को भ्वरोध करने या उनके आव- 
रण बनते का काम करने वाले कर्मो को आ्रवरणीय! कर्म कहा 
जाता है। ये कर्म श्रपनो कालावधि तक अ्रथ्वा आत्मा के 
पुरुषार्थ से उममे होते वाले परिवर्तन के अनुसार ब्रात्मा से 
चिपके रहते है । पु 

जिस समय कर्म बँधता है, उसी समय उसके बंधे 
रहने की जो कालावधि निगश्चित हो जाती है, उसे 'स्थिति- 
बन्ध' कहते हैं । 

जव कर्म वंबता है तव उसका मन्‍्द, सामास्य, तीब्न, 
मध्यम या अति तीब्र--आदि जना भी फल निश्चित हो जाता 
है उसे अनुभाग--वध' कहते है । 

कर्म के पुदुगलों का समृह जिस न्यूनाधिक प्रमारा में वेंट 
कर आत्मा को चिपकता है उस प्रमाण को 'प्रदेशवध' 
कहते हैं । 
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कर्मब्न्धन के सुख्य पाँच प्रकार के कारण बताये गये 
है -- (१) मिथ्यात्व (२) अविरति (३) कपाय (४) प्रमाद 
तथा (५) योग । 


आत्मभावना का अभाव, मोक्ष के विपय मे अश्चद्धा तथा 
सम्यग्‌ ज्ञान-दर्णेन--चारित्र के प्रति अरुचि को आत्मा की 
'मिप्यात्वदणा' कहते हैं। पाव कर्मो से प्रतिन्नापूर्वक पीछे न 
हटना अविरति कहलाता है। क्रोध, मान, माया, लोभ, 
राग, हेप आदि विकारों को 'कपाय' कहते है । आचरण करने 
योग्य आचारो को भूल जाना अथवा शुभ कार्यो मे आलरब 
करना 'प्रमाद कहलाता है तथा मन, वचन, काया से प्रवृत्ति 
करना योग कहलाता है। ये संत समार के हेतु या 
कारण है। 

इनमे से मुक्त होने के लिए ग्रात्मा जब 'सवर' के द्वारा 
आखव' को बन्द कर देता है, तब आत्मा का विकासक्रम 
प्रारम्भ होता हे । सच्ची ज्ञान दृष्टि से 'मिथ्यात्व दशा का 
निवारण होता है । अच्छे कर्म--धर्माच रण--करने से तथा 
पापाचरण बन्द करने से अविरति' का निवारण होता है । 
रागद्वेप से छुटकारा पाने की प्रवृत्ति के द्वारा “कपायो' से 
मुक्ति मिलती है। आत्मा के लक्ष्य के विषय में एवं कत्तेंव्या- 
कत्तेब्य के विषय मे सजग और सावधान रहने से 'प्रमारदा 
दूर होता है। मन-वचन-काया के शुभ परिणाम 
वाले उपयोग रूपी 'योग से आत्मा के निर्मल 
परिणाम वाले स्वभाव को जाग्रत करके उसे मोक्षमार्ग की 
प्राप्ति में प्रयत्नशील वनाया जा सकता है। ये सव मोक्ष के 


ब्द्द 


हेतु है। कर्म के वन्धनो को नष्ट करने वाले ये सव 'सवरः कह- 
लाते है । 

कर्म के पुदुगलों की रचना, उनका जुड़वा (पुरण) तथा 
अलग होना (गलन) श्रादि विपयक थास्त्र एक महान आव्चर्य- 
कारक तथा अति विद्याल विपय है। कर्म के सिद्धान्त (थ्योरी) 
को पूर्णतया समभने में श्रनन्त आ्रानत्द तथा परम लाभ हो 
सकता है । इसकी विगेप जानकारी जैन साहित्य में से ही 
प्राप्त होगी । 

८) निर्जरा 

सवर' में हमने कर्मवंधन को रोकने की वात की है । 
वर्धा तत्त्व में हमने आत्मा के साथ कर्म के जुड़ने की वात 
की, और इस 'निजरा' मे बँधे हुए कर्मों को छोडने की वात 
आती हैं। इसमे स्वभाव के अनुसार छूटने वाले तथा योजना 
के अनुसार छोडे जाने वाले कर्मो की बात आती है। 

जैसे कर्म के दो भेद-सकाम कर्म और अश्रकाम कर्म है, 
वैसे ही निर्जरा के भी दो भेद है--सकाम निजेरा और श्रकाम 
निर्जरा । 

हम जिन कार्यों को जानबूक कर हेतुपुरस्सर करते है, 
वे 'सकाम कर्म कहे जाते है, और अ्रतायास होने 
वाले कर्म 'अकाम कर्म' कहलाते है । उसी वरह दँधे हुए कर्म 
अपनी कालावधि पूर्ण होने पर भुगते जाकर भाड़ जाते है-- 
सोश्रकाम निर्जरा' है, और शुभ हेतुपूर्वक तप, जप, व्रत, 
नियम श्रादि व्यापारो के द्वारा कर्मो का क्षय किया जाता है 
सो सकाम निर्जरा' है| 

श्रग्रेनी का एक वाक्य है ' ए76एशामणा 48 9७॥७7 


। 
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ध%॥ ००7७" जिसका अर्थ है,” “(रोग का) इलाज करने की 
अपेक्षा उसे रोकना (न होने देना) बेहतर है ।” यह उपदेश 
गारीरिक स्वास्थ्य के विषय में है। बीमार होकर फिर दवाई 
आदि से इलाज करके अ्रच्छे होने की अपेक्षा बीमारी को आने 
से रोक देना अधिक अच्छा है । 

इसी प्रकार कर्मो को वॉाधकर उसके बाद 'सकाम निजेरा' 
के द्वारा उनका क्षय ( ताज ) करने की अपेक्षा उन्हे 'सवर' 
के द्वारा बँधने से रोक देता अत्यधिक उत्तम और श्रेष्ठ मार्ग 
है ।फिर भी अज्ञानवश जो कम बाध लिये गये हो उन्हे 
भुगते जाने के लिए छोडने की अपेक्षा 'सकाम निजेरा' के द्वारा 
उनका शीघ्र तथा हृढता के साथ क्षय करना भी उतना ही 
आबद्यक है । 

९ सोक्ष 

नौ तत्वों मे से अन्तिम नौवाँ तत्त्व मोक्ष! है । आत्मा 
को वाधकर बेठे हुए सभी कर्मो के क्षय का ताम "मोक्ष है । 
यह परम आनन्द और चरम सुख की स्थिति है| जन्म मरण 
का चक्कर मिट जाता है, अनन्त सुख का भोक्ता बना हुआ 
आत्मा मोक्ष तत्त्व को प्राप्त करके अपनी अ्रनन्तानन्‍्त---लाखो 
करोडो वर्षो की तथा अनन्त दुःखों की घटमाला के समान 
ससार यात्रा से मुक्त हो जाता है । 

जब आत्मा अपने विकासक्रम की उच्च श्रेणी पर उच्चतम 
भूसिका पर पहुंचता है तव उसके आठो कर्मो का नाश हो 
जाता है। पहले चार घाती कर्मो के क्षय से केवलज्ञान प्राप्त 
होता हैं, और वाद में वह चार अघाती कर्मो का नाश (क्षय) 
करके सिद्धत्व-मोक्ष प्राप्त करता है । वह ससार के गुरुत्वाकर्षण 
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में से छूट जाता है और लोकाकाश के अग्रस्थान पर 
अपना स्थान प्राप्त करके चिरजीव (शाइवत) स्थिरता 
आप्त करता है । 

मनुष्य की भोगोपभोग पर आासकित में प्रायः 'ख्ली' का 
स्थान सबसे आगे हैं । आत्मा के इस भोग--स्वभाव को लक्ष्य 
में रख कर कई घर्म--पत्थों ने आत्मा के अन्तिम ध्येय रूप 
मुक्ति को 'प्रियतमा' कहा है। पश्चिम एशिया में सृफीवाद के 
नाम से प्रसिद्ध पथ मुक्ति को 'माशुक' मानता है। हमारे यहाँ 
भी श्रीकृषप्ण के अनुयायीवर्ग में श्रीकृष्ण की पत्ती 'राधा' 
को भजने वाला एक पथ है 'राधास्वामी' और दूसरा है 'थी- 
राधे । अपनी इच्छित प्रियतमा को प्राप्त करने के लिए 
भगीरथ पुरुषार्थ करना पुरुष का स्वभाव है--इस तथ्य को 
लक्ष्य मे रख कर ऐसे कुछ पन्‍्थो के सस्थापको ने मुक्ति को 
'साशुक' या 'प्रियतमा' बनाया है। लैला-मजनू तथा शीरी- 
फरहाद की प्रमकथाएँ इस प्रकार के ग्रमन्‍्य प्रेम की प्रति- 
पादक है । 

जैन धर्म में भी आत्मा की अन्तिम मुक्ति को 'शिवरमणी' 
'मोक्षललना' आदि नाम दिये गये है । प्रत्येक जैन आत्मा 
की आराध्य देवी यह 'मुक्ति' ही है। प्रत्येक मनुष्य की भ्राराध्य 
देवी भी यही होनी चाहिए। 

आराध्य देवी 'मुक्ति-रमणो' के प्रति जितना उत्कट प्रेम 
होगा, उसे प्राप्त करने के लिए पुरुषार्थ भी उतना ही तीव्र 
होगा । 

क्मेबन्ध के कारणों के अभाव ( सबवर ) के द्वारा तथा 
कर्मक्षय (तिजरा) के द्वारा वचेखुचे कर्मों का ताश करते 
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पर ही मोक्ष प्राप्त होता है। जब आत्मा मोक्ष में जाता है 
और अपने भ्रधिकार का स्थान प्राप्त कर लेता है तब कर्मे- 
व्यापार के कोई कारण--शरीर इन्द्रियाँ श्र मब-उसके 
साथ नही होते | वहाँ उसका जो छुद्ध चिंदानन्द स्वरूप 
है, जो परमात्मस्वरूप है, केवल वही रहता है । 

जी महात्मा मोक्ष प्राप्त करके परमात्मा बनते है, उनमे 

सिद्ध और तीर्थंकर (श्ररिहृत)--ये दो भेद है। सिद्ध परमात्मा 

अपने आठो कर्मों को क्षय करके मोक्ष प्राप्त करते है, जव कि 
अरिहत परमात्मा प्रथम चार घाती कर्मो को क्षय कर केवल- 
ज्ञान प्राप्त करके तीर्थंकर बनते हैं, और वाकी के चार अघाती 
कर्मों का क्षय होने से मोक्ष मे जाने का समय झावे, उससे 
पहले कुछ काल तक इस विब्व में जगत के जीवों की सच्चा 
मार्ग बताने का असाधारण लोकोत्तर उपकार करते है । 

अब हम ऐसे परम उपकारक श्रीतीर्थकर परमात्मा को 
वन्दन करके विकासक्रम की जिस श्रेणी के द्वारा उन्होंने 
मोक्ष प्राप्त किया और हमे मार्ग बताया उन चोवह गुण- 
स्थानकों का संक्षिप्त परिचय प्राप्त करेंगे । 

( १ ) मिथ्यात्व ग्रुस॒स्थानके--- है 

यह आत्मा के विकासक्रम की प्रथम श्रेणी है। जिन्हें 
सम्यग्दृष्टि प्राप्त नहीं हुई, झात्मकल्थारण के सत्यमार्ग की 
तथा तत्सम्वन्धी सच्चे साधनों की जिन्हे जानकारी नहीं है, 
और जो अनेक प्रकार के अज्ञान तथा अरम लिए फिरते हैं, 
उन सव आत्माओं को गुणवत्ता की यह प्रथम कक्षा है। इस 
गुणस्थानक में उन साधछुसन्तो का भी समावेश होता है जो 
लौकिक दृष्टि से उच्च कोटि के आत्मा माने जाते है । 
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आत्मा, कर्म, धर्म और मोक्ष-मार्ग के विपय में विपरीत 
खयाल लिये धृूमने वाले भी इस स्थान पर आकर रुके होते 
है । उदाहरणार्थ कोई देवीभक्त यज्ञ करवाता हो, हिंसादि का 
आचरण करता हो और फिर भी “भगत कहलाता हो तो 
उसका स्थान इस प्रथम भूमि पर ही है। इसी प्रकार आत्म- 
साधना करने वाला साधक भी यदि सत्य-मार्ग पर न हो तो 
उसका स्थान भी इस “मिथ्यात्व ग्रुश॒स्थानका में ही होता 
है । बडे बडे पडित, माधक, तपस्वी और धनवान दातागण भी 
इस श्रेणी में हो सकते हुं । सामान्यतया कहा जाय तो कुछ 
भाग्यशालियो को छोड कर लगभग गभी आज गुणश्र णी की 
इस प्राथमिक भूमिका पर ही है । 

फिर भी हम यदि इस गरुणस्थानक पर ग्रुण लेकर आरा 
खडे हो तो यह भी एक प्राथमिक सिद्धि ही है, क्योकि “ मैत्री 


भाग दृष्टि! प्राप्त करके हम इस गुरास्थानक पर 
आये है । 


यह “मित्रा' दृष्टि आत्मा को प्राप्त होने वाली आठ दृष्टियो 
में से प्रथम सिद्धि है। श्रात्मा में चित्त की मुदुता, तत्त्व के 
प्रति अद्वेपवृत्ति, अनुकम्पा, भ्रशत भी अहिसा, सत्य आदि 
कल्याणदायक साधत्तो की अभिलाषा, आदि प्राथमिक सदग्ुण 
“मिनत्रा दृष्टि से प्रकट होते है । झात्मा यह दृष्टि प्राप्त होने के 
फलस्वरूप इस प्रथम गुण-स्थानक में आकर प्रवृत्ति करता है । 
परन्तु जब तक वह सम्यगदृष्टि से चचित हो और मिथ्यादृष्टि 
को न छोडे तब तक उसका स्तर नहीं बढता। वह अनेक 
प्रकार के भ्रम तथा सश्रम से पूर्ण प्रवृत्तियाँ करता रहता 
है। वह भौतिक क्षेत्र मे नाना प्रकार की सिद्धियाँ प्राप्त करता 
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रहता है, और “मित्रा' दृष्टि से प्राप्त सदग्रुशों का उपयोग भो 
करता रहता है, परन्तु जब तक उसे सम्यगृदर्णन प्राप्त नही 
होता अथवा मिथ्यादर्गव छोडा नहीं जाता तब तक उसकी 
गाडी प्रथम गुणस्थानक के स्टेशन से रवाना नही होती । 

'मिथ्यात्वगुणस्थानक' को हम 'सश्रम-सदन' का नाम 
भी दे सकते है । 

प्रथम ग्रुरास्थानक से आगे वढने के लिये 'सम्यक्त्व एक 
साधन है। इस साधन को प्राप्त करने में अनेकात हृष्टि तथा 
स्थादवादतवत्त्ञञान की सहायता प्राप्त करने की प्रवृत्ति उपयोगी 
सिद्ध होती है ! 

२ सास्वादस गुणस्थानक --- 

यदि सम्यग दृष्टि प्राप्त कर ली जाय तो फिर प्रथम गुण- 
स्थानक से चौथे गुणस्थानक को जाने की आत्मा की विकास- 
यात्रा तो शुरु हो जातो है परन्तु यह विकासयात्रा ऊर्ध्व- 
गामी--पर्वत के शिखर की ओर गति करने वाली--होने के 
कारण कदाचित्‌ मार्ग में अटक कर फिसल कर कुछ नीचे 
सरक कर सास्वादन' नामक दूसरे गुरस्थानक में श्रा जाना 
पडता है। इसके लिए रागद्व प की प्रवृत्ति जिम्मेदार होती 
है | यह गुरास्थानक चौथे ग्रुणास्थानक पर पहुँचाने के वाद 
वापस गिरते समय का ग्रुणस्थानक है, ओर अल्प समय का 
माना जाता है । 

जैसे मनुष्य कोई सुन्दर, नाजुक चीज ले आता है ओर 
क्रोध, मोह आदि कषायो के कारण उसे तोड फोड देता है-- 
या फेक भी देता है, उसी तरह सम्यग्‌ दृष्टि रूपी सुन्दर सीढी 
प्राप्त करते के वाद अनन्तानुवधी (चिकले---चिपकने वाले) 
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कपायो का उदय होते से उसमे शिथिलता श्राजाती है और 
आडे या उलठे रास्ते चलकर पुत' वह “मिथ्यात्व' दशा की 
ओर गिरने लगता है। यह दूसरा गुणास्थातक बहुत ही अ्रस्थिर 
होते के कारण। ऊपर से गिरने पर यहाँ रुकते की प्रक्रिया 
अधिक देर टिक नही सकती--इस स्तर पर पतन-अवस्था 
इतनी तेज गति से चलती है। परन्तु एक बार आ्रात्मा को 
सम्यग्‌ दृष्टि ग्राप्त होने के कारण उसके पुन जागत होने मे 
कोई संदेह नही है । 

इस गुणस्थानक को यदि हम अवनतसदन' कहे तो भी 
ठीक हो होगा । पुन आ्रागे बढने का मार्गे सम्यग्‌ दृष्टि जाग्रत 
करना है, परन्तु वह यहाँ की पतन-अवस्था मे सभव नहीं है | 
वह तो अल्पकाल में हो मिथ्या भाव मे अर्थात्‌ प्रथम गुण- 
स्थानक पर जा गिरता है । अरब वहाँ यदि मिथ्या भाव को दबा 
सके तो प्रयत्तजाग्रति पूवेंक उसकी गाडी यह दूसरा जक्शन 
लिये बिना ही आगे वढ जाती है। और यदि न दबा सके, 
और मिथ्या भाव सहिंत तीन्न रागद्वेष भे भटक जाय तो वह 
प्रथम गुण स्थानक पर हो मग्त बना रहता है । 

३ मिश्र गुणस्थानक --- 

यह अवस्था प्रथम दो शुशस्थानकों से बढ कर होते हुए 
भो बडी विचित्र अ्रवस्था है। यह आत्मा के विकासक्रम की 
मिथ्यात्व और सम्यवत्व के बीच झूतती हुईं मिश्र भ्रवस्था है । 

एक मासाहारी मनुष्य मासाहार का त्याग करके शाका- 
हारी बनता है | इसके पश्चात्‌ वह एक ऐसे भोजनग्रह में जाता 
है जहाँ दोनो तरह का भोजन बनाया और परोसा जाता है । 
उस समय उसको पुरानी रुचि जाग्रत होतो है। उसका मन 
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दूसरी ओर सिचता है और उसका नियम उसे शाकाहार की 
शोर खीच रखता है। उसी के समान यह स्थिति है । 

तत्व के प्रति रुचि भी न हो श्रोर अ्ररुचि भी न हो ऐसा 
सम्यकत्व और मिथ्यात्व के मिश्रण रूप--शआ्रात्मा की अत्यन्त 
विपम-प्रवस्था बनाने वाला यह अध्यवसाय है । 'यह सच है 
या वह सच है! ऐसी उलभन में पड कर दोनों हाथो में दोनो 
को रखने वाले मथनकाल की यह अवरथा हे । आखिर तो 
दो में से एक छूट जाता हे। यदि मिथ्यात्व छूट जाय तो 
सम्यक्‌ मार्ग की ओर उसकी विकासयात्रा आगे बढती है। 
यदि सम्यक्त्व छूट जाय तो फिर वह नीचे गिरता हे, उसकी 
सारी मेहनत पर पानी फिर जाता है, और वह जहाँ था वही 
पुन लीट आता है। इस गुणस्थातक की मथनात्मक श्रवस्था 
अत्पफाल के तिये होती हे । 

हम इस शुणस्थानक को 'मथनसदन” कह सकते है । 
इस मथन से मुक्त हो कर विकासयात्रा को ऊध्वंगामी बनाने 
का साधन है 'विवेक' अर्थात्‌ सारासार को पूर्ण समक। यदि 
आत्मा इस मथनकाल में विवेकदबुद्धि का यथार्थ उपयोग 
करे तो वह नीचे गिरने से बच जाता है। 

यहाँ पर मिश्र भाव स्पष्ट करने के लिये शात्नों में चारि- 
बल-द्वीप के मनुष्य का हृष्टान्त झाता है। यह मनुष्य श्रन्न 
को जानता ही नही, अत उस अन्त के प्रति रूचि या अ्रुचि- 
कुछ भो नही हैं । इसी तरह यहाँ पर सम्यक्त्व के प्रति रुचि 
या अ्रुचि नही होती । 

४ अ्रविरत सम्यग्हृष्ठटि रखस्थानक --- 

सम्यग्‌दर्शन की प्राप्ति हो जाय, निम्बय पुरवेक सत्य-मार्ग 
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पर दृष्टि स्थिर हो जाय, फिर भी मनुष्य भौतिक सुख के 
आकर्षण के कारण पापाचरणु से घसुक्त न हो सके आर 
- स्वार्य-बञ्म पाप कर्म करता रहे उसे 'अवरति सम्यग्दृष्टि 
कहते हैं । हे 

इस स्तर पर श्रात्मा की आआन्तरिक अवस्था सम्यगदृष्टि 
होते हुए भी वाहर से वह 'मिथ्याहष्टि की तरह हिसादि कर्म 
करता रहता है। फिर भी मिथ्यात्व तथा सम्यक्त्व में जो भेद 
है वह यहाँ भी रहता ही है । 

मिथ्याहृष्टि में केवल स्वार्थ और भौतिक सुखो की प्राष्ति 
पर ही दृष्टि होती है, और इस तरह किये जाने वाले 
दष्कृत्यो के प्रति ऐसे मनुप्य की सदभावना होती हैं । मिथ्याहरष्ट 
आत्मा अपने अपकृत्यों का पद्चात्ताप करने के बदले प्रणसा 
करता है, अनुमोदत करता है, और इस प्रकार से प्राप्त की 
हुई सिद्धियो पर गर्व करता है । 

सम्यग््‌हृष्टि आत्मा आसक्तिवण, लाचार होकर दुष्कृत्य 
तो करता है, परन्तु उसे इसका दुख सालता ही है । वह 
पद्चात्ताप करता रहता है और उसमे से छूटने में प्रवत्तगील 
रहता है | मिथ्याहृष्टि को पृण्यपाप का अन्तर समझ में नहीं 
आता, जब कि सम्यग्दृष्टि अस्त्मा यह अन्तर समझता है, और 
न करने योग्य कर्म करते हुए भी वह उनसे 'प्रतिक्रमण' करने 
मे--पीछे लौटने मे--प्रयत्तगील एवं जाग्रत रहता है। एक ही 
प्रकार के कर्म करते हुए भी मिथ्याहृष्टि तथा सम्यग्दृष्टि मे 
यह वडा महत्वपूर्ण अन्तर है। 

सम्यग्दृष्टि झात्मा में सात्त्विकता प्रकट हुई होती है, जब 
कि मिथ्याहप्टि आत्मा कभी कभी सत्कार्य करता हो तो भी 
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उसकी स्थिति तामसिक होती है। सम्यगदृष्टि आत्मा को 
अविरति मे से छूट कर विरति में प्रयत्नशील होने की वडी 
प्रबल, ज्वलन्त अभिलापा होती हे । पाप कर्म में से विरत 
(मुबत) होना ही 'विरति' है श्र पापाचरण से विरत न 
होता 'प्रविरति' है । ये दोनों पारिभापिक शब्द है । 

इस गुणुस्थानक में सम्यगहष्टि के बावजूद अविरति' 
(अशुभ आचरणो की प्रवृत्ति भी) रहती है, अत इसे अविरत' 
सम्यगृदष्टि नाम दिया गया है | वह रतर आत्मविकास की 
मूल आधारभूमि है, इसलिए यदि हम इसे “विकास-सदन 
नाम दे तो उचित ही होगा। 

उस स्थानक में से आगे बढ़ने का उपाय '“अखुब्नतपालन! 
है | यहाँ श्री नवकार मच्च की निष्ठा तथा रठन अत्यन्त उप- 
योगी सिद्ध होता है । यह चतुर्थ गरुणस्थावक प्राथमिक भूमिका 
वाले सभी आत्माओो का क्रमिक लक्ष्य-स्थान (007९6९९ 9]906 ) 
है, ओर यह आत्मा के विकासक्रम की निर्चत हो एक श्राणा- 
स्पद भूमि है। 

(५) देशविरति गुणस्थानक -- 

जेन तत्त्ववेत्ता्ो ने ग्रात्मविकास के अमूल्य साधनस्वरूप 
दो प्रकार के मार्ग बतलाये है--एक देजविरति और दूसरा 
सर्वविरति । निसदेह देशविरति में से संर्वविरति मांगे पर 
आना ही पडता है । इनमे से 'देशविरति”' मार्ग ससार मे रहे 
हुए गृहस्थों के अनुसरण करने के लिये है और दूसरा सववे- 
विरति मार्ग वराग्य प्राप्त कर साधु बनने वाले त्यागी वर्ग के 
श्रनुसरण के लिये है। ससार मे रहने वालो की सीमाओं को 
लक्ष्य मे रखकर दिशविरत्ति' मार्ग मे त्यागमागियो की अपेक्षा 
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कुछ विशेष छूट दी गई है जिससे सस्तारीशात्मा उसका नित्रिव्नता- 
पूवेंक पालन कर सके | इसमे “त्रस' जीवो की हिंसा का त्याग 
आदि पाँच स्थूल ब्रत (अशुत्नत), तीन गशुणबत सथा चार 
शिक्षात्रत-यो कुल बारह ब्रतो की प्रक्रिया है । उस मार्ग का 
अनुसरण करने वागे ससारी जल परापयोग से सर्वथा विमुख 
नही हो सकते, परन्तु श्रणत पापत्रिमुखता और पृण्यसम्मुसता 
उन्हें अवश्य प्राप्त होती है । 'देगविरति' तथा “सर्वेविर्ति' 
विपयक पूर्ण जानकारी के लिये श्री तीर्थंकर परमात्मा के द्वारा 
प्रतिपादित श्रावकथर्म और साइु-धर्म का श्रध्यवन करना 
चाहिए। 

पंचम भ्रुणस्थानक पर पहुँचा हुआ आत्मा बीतरागता से 
बहुत दूर होते हुए भी अशत वीतरागता का मानसिक अनुभव 
कर सकता है, और इस हृष्टि से यह आत्मा के विकासक्रम 
को एक सुभग अवस्था है | देशविरति धर्म का पालन करते 
कस्ते आत्मा सर्वविरति के प्रति रुचिभाव्‌-इच्छुक बनता है 
और एक विशिष्ट प्रकार की उत्थान-बाछा का अधिकारी 
बनता है । 

इस गुरास्थानक को'उत्थान-सदन” कहना उचित ही होगा। 
इस पच्रम गुणस्थानक से आगे वढने का मार्ग 'सर्वविरति' 
धर्म की आराधना है । 

(६) प्रमत्त गुशस्थानक -- 

साधक आत्मा देशविरति धर्म की अराधना करते करते 
जब 'सर्वविरति--महात्रत धारी साधुत्व-के स्थान पर आ 
पहुँचता है तव वह इस छठे ग्ुणस्थानक पर आ गया होता 
है। वहाँ उसको सूक्ष्म हिंसा-असत्य आदि की भी त्रिविध 
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त्िविध त्याग को आजीवन भीष्म प्रतिज्ञा होती है। परन्तु 
इस सुशास्थानक पर पहुंचते के वाद श्त्मा को अत्प प्रमाद- 
दया का विधष्न आा जाता है । वह कभी कभी आालसी तथा 
विकथा, विस्मृति ग्रादि के वश हो जाता है, तव समभाव की 
सुद्ृद आत्मजाग्रति में कुछ भंग पडता हे। स्वविरति धर्म 
के ग्राराधक की उत्कृष्ट अ्रवस्वा पाने पर भी अनुचित झातुरता 
या असावधानी के कारण सावक में प्रमादवणना प्रकट होती 
है। यहा मन्दकपाय को 'प्रमाद॑ नही माना गया हूं, वल्कि 
जय जरा भी गआरात्मलक्ष्य चुक जाय तब उस अवरथा को 'प्रमाद 
माना गया है। 

साध्षुजीवन में भी 'प्रमाद' वश बनना अनादि कुसस्कारों 
के कारण सहज सभाव्य हे। भ्त इस अवस्था को प्रमत्त- 
गुणस्थानक कहते है। फिर भी साधु स्वजागति एवं ग्रुद- 
नियत्रण के वगरण अपने आचारो के प्रति चेतना अनुभव 
करता है, अत वह इस प्रमत्त श्रवस्था मे से युक्त होने की 
पात्रता रखता है, और इस स्थिति मे से आगे बढता भी है। 
अप्रमत्त बनता है । परन्तु वह अवस्था बहुत नाजुक होने के 
कारण वहाँ से पुन यहाँ प्रमत्त अवस्था में आ गिरता है। 
अप्रमत्त से भी आगे वढने की सभावता होतो है, परन्तु वह 
किसी विरले को हो साथ्य होती है । 

फिर भी प्रमत्त ग्ुण॒स्थानक पर आत्मा दर्जन-ज्ञान-चारित्र 
में मग्त रहने के कारण लगभग आत्माराम वना होता है, 
इसलिए इस गुरा-स्थानक को ओआरामसदन' कहा जाय तो 
उचित ही होगा । इस आरामसदन में से ऊपर के सदन में 
जाने का साधव है विशेष जाग्रतिवान्‌ वन कर प्रसाद का 
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निरचयपूर्वकर त्याग करना । 

विष्व की वर्तमान साधुसस्थाओं में जैन साधुसस्था को 
निस्सदेह सर्वोत्तम साधकमडल माना जाता है। जो कठिन 
आचार एवं कठोर तपश्चर्याएँ जैन साधचुओ के नित्य जीवन 
के समान है, उनकी बराबरी कर सके ऐसी अच्य कोई भी 
व्यवस्थित साधुसस्था विब्ब भर में नही है । 
(७) अप्रमत्त गुणस्थानक --- 

प्रमाद दक्षा का प्रयतपूर्वक त्याग करके प्रमादरहित 
कर्तेव्यपरायणता में प्रवत्तेमान वन कर आत्मा सातवे 'अप्रमत्त 
गुणस्थातक' की उपका रक श्रेणी प्राप्त करता है । यहाँ विद्येप 
ध्यान रखने की वात यह है कि इस मुरास्थानक पर आने के 
बाद यहाँ स्थिर नही रहा जाता । या तो तेजी से ऊपर के 
गरुणस्थातक की ओर प्रयाण होता है या वहुघा प्रमादवशता 
श्राजाने से साधक पुन नीचे आरामसदन' में उत्तर जाता 
है । फिर से कर्तंव्य-परायणाता की रस्सी पकड़ कर अ्रप्रमत्त 
दक्ष मे पुन लौट आता है | इस प्रकार प्रमाद तथा श्रप्रमाद 
के वीच की कशमकण में भोंके खाता हुत्रा आ्रात्मा जब 
अप्रमत्तता को हृढ बना देता है, और अपूर्व वीयॉल्लास प्रकट 
करता है तव उसके लिए वहाँ से आगे बढने का सार्स 
खुलता है । 

इस गुणस्थान्क में साधक को अप्रमत्तता सहित सयम- 
योग में अ्रत्यत जागरूक रहने का परिश्रम करना पडता है। 
अत इसे यदि हम 'योगनदन' नाम दे तो उचित ही होगा । 
(८) अपूर्वफरण गुरास्थानक -- 

जब साधक अ्रप्रमत्त रह कर उत्कृष्ट चारित्य पालते पालते 
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चारित्य-मोहनीय कर्म का क्षय या उपणम करने का अपूर्व 
ध्यवसाय प्राप्त करता है, तव भ्रव तक अप्राप्त-ऐसी एक अपूर्व 

श्रूमिका उसे प्राप्त होती है। यह आत्मिक उत्थान-काल का 
विशिष्ट भावोत्कप है | यहाँ उसे कर्मों की स्थिति-रस का 
अपू घात, अपूर्य सक्रमण, अपूर्व स्थितिबध, और कर्म के 
उपशम या क्षय के लिये उसकी अपूर्व रचना (ग्रुणश्रेणी) 
ये पाँच अपूर्व करने होते है, इसलिए इसे जैतागमो मे अपूर्व- 
फरण गुशस्थानक कहा गया है । 

यदि हम इस गुणस्थानक को अश्रपूर्वसदन' कहे तो 
ठीक ही होगा । 
(६) अनिवृत्तिकरण गृणस्थानक --- 

चारित्यमोहनीय कर्म का क्षय या उपणम करते करते 
साधक को जो अपूर्व अनुभव प्राप्त होता है वह उसे नौवे गुण- 
स्थानक मे ला देता है । यहाँ सर्व समान श्रेणी के आत्माश्रो 
के प्रति ममानताभाव पूर्ण कलाग्रो से खिलता है, भौर साधक 
को अपूर्वकरण के विशिष्ट फल का निर्मेल अनु भव कराता है । 

इस गुणस्थानक को अनुभवसदन” कहता भी उचित 
होगा | वीतरागता की 'भॉकी इस गुरास्थानक से होने 
लगती है । 
(१०) सुक्ष्ससपराय गुरास्थानक -- 

मोहनीय कर्म का उपग्म या क्षय होते होते अच्त में 
केवल लोभ (राग) का सूथ्म अश्म वाकी रह जाता है । इस 
स्थिति को सुक्ष्मपरपराय ग्रुशास्थानक कहते है । साधक 
इस गुरस्थानक में बीतरागता के बहुत निकट आ जाता है, 
और प्रयत्नशील जाग्रत दजा की पुष्टि करता हुआ परमात्मपद 
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प्राप्त करते के बिल्कुल करीब श्रा खडा होता है | यह वीतराग 
ग्रवस्था की अपेक्षित 'मित्र अवस्था है, अत इसे हम 'मित्र- 
सदन' भी कह सकते है । 
(११) उपशान्तमोह गुणस्थानक्क --- 

यह एक विशिष्ट प्रकार का गुणस्थावक है। सातवे से 
दबवे गुणस्थानक तक साधक मे सूथ्म राग द्वेपादि रहते हैं। 
श्राठवे में अपूर्वकरण करके नौवे ओर दसवे में साधक “उपशर्मा 
या क्षय की प्रवृत्ति करता है। इनमें से यदि उपछम की 
क्रिया प्रारभ की हो तो दसवे गुणस्थानक पर वह पूर्ण हो 
जाते पर आत्मा इस शुरस्थानक पर आता है । यहाँ पर मोह 
सर्वधा उपशात होने से इसे “उपणातमोह' कहते है । 

हमे 'उपश्' शोर “क्षय! का अ्रथ अच्छी तरह समझ 
लेना चाहिए। 'उपशम' श्रर्थात्‌ बाह्य उपचारो से रोग को 
शात करना, और क्षय अर्थात्‌ रोग को जड से निकाल देना । 
जब डॉक्टर किसी रोग को कुछ समय के लिये दूर करने के 
लिए (7७॥४0०४०ए 3७९४ देते के लिए) जो दवाई देता है 
उससे वह पीडा उस समय के लिए तो दूर हो जाती है। यह 
रोग का उपशम कहलाता है | परन्तु उस रोग के फिर लौट 
आने की (उथला देते की) सभावनता दूर करनी हो तो 
अ्रस्थायी उपचार से ऐसा नही किया जा सकता | 

अग्ति को शात् करते के लिए हम दो प्रकार के उपाय 
करते है। एक तो उस पर राख ढँक देते है । राख ढँक देने 
से श्रग्ति को प्रज्वलित होने के लिए वायु रूपी साघन नहीं 
मिलता, जिससे अग्नि धीरे धीरे शात हो जाती है, बुक जाती 
है। परन्तु हवा का एकाघ कोका आने से या श्रन्य किसी 
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फारण से यदि रास उड जाय तो उसका ज्व्ञन पुन शुरु हो 
जाता है। अरिनि को उस प्रकार शान्‍त करने के मार्ग को 
उपशपग फहते है।इस उपणम में जिस प्रकार श्रग्ति के 
पुरर्जवित होते की सभावना रहो हुई है उसी तरह कर्मों के 
उपगम मे-जच्र कर्म होते है तो-उनके फिर ने भभक उठने की 
सभावना गुप्त रूप में होती ही है । 

इराफे विपरीत यदि पानी से ग्राग बुझा दी जाय तो 
उसका फिर से उद्दीपत नहीं होता | इस प्रकार जो परिणाम 
लाया गया, वह 'उपशम' रो नहीं वल्कि 'क्षय' से लाया जा 
सका । उसी तरह जिन कर्मों का क्षय किया जाता है, वे पुन 
उदय में नही आते । 

तात्परय यह है कि यदि साधक ऐसा अपूर्वकरण करके 
उत्तरोत्तर सबधित कर्मो का क्षय करता हुआ आगे बढा हो 
तब तो उसके लिए कोई खास चिता करमे का कारण नहीं 
रहता । परन्तु यदि वह कर्मो का उपशम करता हुआ आगे 
वढा हो तो ढॉँकी हुई श्रग्ति के समान कर्मो की लीला के कारण 
वहाँ से वापस फिसल पडने की निर्धारित स्थिति इस गुण- 
स्थानक में रही हुई हे । 

इस ग्यारहवे ग्रुणस्थानक मे इस प्रकार का फिसलना 
निश्चित होने के कारण इसे हम 'फिसलन-सदन” कह सकते 
हैं। सामान्यतया साधक लोग, इस गुणस्थानक मे प्रवेश ही 
न हो--इस हेतु से, पहले से ही कर्म-क्षय करते हुए आना और 
इस गुणस्थानक को फाँद जाना अधिक पसन्द करते है । 
(१२) क्षोरामोह युरास्थानक --- 

जिन्होने कषाय स्वरूप चारिव्य मोहनीय कर्म का क्षय 
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करने का पुरुषार्थ आरम्भ किया हो, ऐसे साधको के मोह का 
पुर्णात क्षीण होवा--खत्म हो जाना--'क्षीणमोह ग्रुण॒स्थानक' 
कहलाता है | इस ग़ुणस्थानक में चित्तमोग की पराकाए्टा 
स्वरूप शुक्ल ध्यान-समाधि को प्राप्त करके अन्त में ज्ञान- 
दर्शनावरण तथा समग्र अ्न्तरायचक्र का दलन करके साधक 
केवलज्ञान प्राप्त करता है । ग्यारह॒वाँ श्रोर वारह॒वाँ ग्रुणग॒स्थानक 
लगभग एक से है, फिर भी उनमे यह अन्तर है कि ग्यारहवे 
में वीतरागता-समभाव--का स्थायित्व नही है, जब कि इस 
शुणस्थानक में आने के बाद वह पूर्णतया स्थायी है । 

अ्रत यदि हम इस ग्रुणस्थानक को 'वीतराग-सदन” नाम 
दे तो उचित ही होगा । 
(१३) सयोगकेवली गुरास्थावक -- 

बारहवे गुणस्थानक को पार कर तेरहवे गुणस्थानक 
में प्रवेश करते पर केवलज्नान प्राप्त होता है, परन्तु यहाँ 
'सयोग' अवस्था होती है, इसलिए इसे 'सयोगकेवली गुणस्थानक' 
कहते है । 

यहाँ 'सयोग' भब्द का जो प्रयोग हुआ है, उसका कारण 
यह हैं कि इस सयोगकेवली ग्रुणस्थानक में क्केवलज्ञानी 
आत्मा को अ्रधाती कर्म भोगने के जब तक वाकी रहते है तब 
तक “योग श्र्थात्‌ भरीरादि के व्यापार वाकी रहते है | आना, 
जाना, वोलना आदि शारीरिक व्यापार केवली भगवत को 
वाकी रहते है इसलिए इस गुणस्थानक को “सयोगकेवली' 
साम दिया गया है। 

यहाँ केवलज्ञान रूपी सूर्य के प्रकाश मे समस्त लोकालोक 
के तीनो कालो के सवे पदार्थ प्रत्यक्ष होते है।अत तेरहवे 
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भुणस्थानक को 'ज्ञानसदर्न कहना उचित ही होगा । 
(१४) श्रयोगीकेवली गुणशस्थानक --- 

जब सयोगकेवली वीतराग परमात्मा ससारकाल पूर्ण 
होने पर तेरहवे ग्रुशस्थानक के अन्त में अपने शरीरादि के 
व्यापारों को समेट लेते है, तव वे अयोगी केवली बनते है । 
यहाँ पर तुरन्त ही सववे कर्म नष्ट हो जाने से और शरीर छूट 
जाने से तुरन्त ही यह परम आत्मा अपनी श्राखिरी मजिल 
पूर्ण करके मुक्त बन कर ऊपर लोक के अन्त भाग पर पहुँच 
जाते है। मिथ्यात्व दशा के प्रथम गुणस्थानक से प्रारभ कर 
आत्मा का जो विकासक्रम चलता है वह चौदहवे गुणस्थानक 
मे पूर्णता प्राप्त करके चरम विराम पाता है, सिद्ध अवस्था के 
अतिम स्टेशन पर पहुँचा देता है । 

इस अन्तिम एवं सर्वोच्च मुणस्थानक को यवि हम 'सिद्ध- 
सदन' नाम दे तो अनुचित न होगा । 

इस सिद्धत्व को प्राप्त करने के आत्मा के पुरुषार्थ का 
जबरदस्त वेगवान्‌ समारोह--एक दिव्य नाटक--सातवे ग्रुण- 
स्थानक से शुद होता है । समग्र कर्मचक्र में प्रधान सेचानी 
के समान मोहनीय कर्म के विरुद्ध वहाँ विराट युद्ध छिड जाता 
है । इस अभूतपूर्व सग्राम मे अकेला जूकता हुआ साधक एक 
महावीर नायक (४ 87९७ प्र७०) का जो अद्भुत पार्ट अदा 
करता है उसका विवरण हमे आश्चयय-चकित करने वाला, 
हमारे पुरुषार्थ को वेग देने वाला तथा इस दिव्य नाटक के 
नायक (४००) का स्थान लेने की पवित्र प्रेरणा देने वाला है। 

हमे ऐसा अपूर्व अवसर कब मिलेगा ? 


कक ६२] पा 


जीवन-मंफट . 

शीपक देख कर भडकियेगा नही । जीवन एक 'कभट है 
और फट नही है। हमे यदि जीवन को भभठ के समान 
बना देना हो तो वह एक मम है, यदि उसे कभमेद के समान 
न ग्नाना हो तो वह रमट नहीं हे । 

जीवन के विपय मे, जीवन के ध्येय के विपय मे, जीवन 
जीने के मार्ग के विपय मे भाँति भाँति के मत प्रचलित है । 

यदि आप किसी साधु सन्‍्यासी से मिले तो वह कहेगा- 
“जीवन एक वडा भमट है, समार में कुछ सार नहीं है। 
छोड दो भैया, इस ससार को छोड़ दो, सन्‍्यासी बन जाओ, 
साधु बन के आत्मा का कल्याण करो ।” 

यदि श्राप किसी लोकनेता एप्०॥० |७४०० से मिले 
तो वह कहेंगा--"ऐसी प्रवृत्ति मे लग जाश्रो जिससे समाज 
और देश का कल्याण हो । त्याग करो, वलिदान दो, मान- 
बता की, दीन दु खी की, दरिद्रनारायणु की सेवा करो 

यदि आप दोनो मतो को लेकर अपने पिताजी से मिले तो 
वे कहेंगे, “ छोडो यह सब भामफद । चार पैसे कमाने मे मन 
लगाओ्ी, ये सव तो श्रमीरों या फकीरो के काम है। हमें तो 
सब से पहले श्रपता घर सम्हालना है। देखो भाई, इन सब 
मभटो मे न पडता । 

फिर यदि श्राप विवाहित है और अपनी पत्नी से पूछते 
है तो वह क्‍या कहेगी ” वह कुछ इस तरह की बात कहेगी--- 
“उस गुरणावन्ती बहन के पति के पास क्या था ? पहले तो 
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उनके पति बिल्कुल खुक्क थे ५ आ्राज उतका अपना बगला है, 
मोटर कार है, नोकर चाकर है, सोने के जेवर तो सब के पास 
होते है, उन्तके पास तो हीरे मर मोती के कंसे सुन्दर जेवर 
है कि देख कर मुह भें शोर श्रॉख में भी पानी श्राजाय । इस 
गुणवन्ती वहन के रोव की तो कोई हद नही है । कुछ ऐसा 
करो कि में उन्हे मीचा दिखा सक्ू ।” 

यह बात आगे बटाने से पहले विलायत के एक अमीर 
और एक मजदूर कुटुम्व की वात मुझे याद आ रही है । बात 
बहुत ही रसमय एवं श्रर्थपूर्ण है, इसलिए उसे यहाँ प्रस्तुत 
करने की इच्छा होती है । 

दो सखियों साथ पढती थी । उनमे गाढ मित्रता थी । 
एक का नाम था 'फ्रेत्ी! और दूसरी का ल्युसी'। फ्रेती ने 
एक अमीर से शादी की और ल्युसी ने एक मजदूर से । 

फ्रेती के पास हीरे माणिक के जेवरो का ढेर था, जब 
कि ल्युसी इमिटेशन, नकली-सस्ते गहने लाकर पहनती । 

उक्त गुणवन्ती वहन की तरह फ्रेत्ती का रोब भी बेहद 
था। वह जहाँ तहाँ अपनी अमीरी की डीग हॉकती थी । 
अपना वेभव बताकर अपनी सखियो को चकाचौध करने का 
उसे बडा शौक था। इस हेतु से वह जब तव अपने आलीशान 
महल में दावते देती, सखियो को भोजन का निभन्‍्त्रण भेजती, 
अपने यहाँ सब को एक्रन्नित करती, और तव के बीच अपने 
ऐड्वर्य का प्रदर्शन किया करती थी ! जब उसकी अन्य सखियाँ 
यह सव देख कर अपनी लघुता अनुभव करती और उसके 
बेभव को तथा उसकी प्रणसा करती तो फ्रत्ी गे से फूली न 
समाती । उसे बडा गढ जीतने का आनन्द होता । 
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एक बार उसने ऐसी ही एक दावत दी । इस बार उसने 
बडा भारी समारोह तथा ठाट बाठ किया। उसने अपनी 
श्रमिक पत्नी--सखी' ल्युसी को भी बुलाया । 

फ्रेती हीरे माणिक और नीलम के चमकते गहने पहल 
क्र सबके बीच वैठी । फिर उसने सब को सुनाते हुए ल्युसी 
से पूछा-- 

“माई डियर ल्युसी, ये सव जेवर तुमने देखे ” भेरे ये 
हीरे जब धुबले पड जाते है या मैले हो जाते है तो उन्हे साफ 
करने के लिए मै पेरिस से केमिकल मँगाती हैँ। माणिक 
साफ करने के लिए स्पेशल सोल्युश्षन वेनिस से आता है। 
नीलम की सफाई के लिए 'डिलक्स लिक्विड' ठेठ न्यूयाकी 
(प्रमेरिका)से मेंगाती हूँ। हा-तो बहन, तुम अपने गहनों को 
सफाई कंसे करती हो ”” 

वहाँ बैठे हुए सब लोग समझ गये कि सब के वीच नकली 
गहने पहन कर ठाट से बैठी हुई ल्युसी को झभिन्‍्दा करने के 
लिए ही फ्रेनी ने यह प्रइन पूछा था । परल्तु ल्युसी बडी चतुर 
थी । उसके चेहरे पर शमिन्दगी विल्कुल नहीं आई। उसमे 
हँसते हँसते बडे मजे में ऐसा जवाब दिया कि सुन कर फ्रती 
की जवान बन्द हो गई। वह जवाब इस प्रकार है--- 

“ओग्रो माई डियर फ्रेती, में तो ऐसे धोने वोने के फमफट 
में पडती ही नहीं। मल्ने होते पर फेक ही देती हू | ॥ [ए७$ 
दि0जएछ ी6त॥ 0प/ 

यह एक विनोदपूर्ण व्यग है। पहली निगाह में हमे इसमे 
ल्युसी की बुद्धिमत्ता तथा हाजिर जवाबी के दर्शन होते है । 
परन्तु इसमे इतना ही नही है । हम जीवनविषथक जो चर्चा 
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यहाँ कर रहे है उसका एक सुन्दर जवाब भी इसमें है । 

फ्रनी एक करोडपति की अर्धाद्धिनी हैं। उसके पास 
घन-दौलत की कोई कमी नहीं है। फिर भी उसे इतने से ही 
सन्‍्तोष नही है। ऐसी दावतों मे, दुसरो को चकाचौध करने 
में तथा नीचा दिखाने में वह अपना सन्‍्तोप हू ढती है । 

ल्युसी के पास घन-दौलत नही है । उसका पति एक 
मामूली मजूर है। परन्तु उसे इस बात का दुख नहीं है । 
नकली गहने पहन कर भो वह आनन्द प्राप्त कर लेती है | वह 
घनवान फ्रेती से भी अधिक ज्ञान और रोव रख सकती है । 
इन सबके पीछे कौनसा तत्त्व काम करता है ? 

विचार करने पर प्रतोत हागा कि ल्युसी के ऐसे मस्त 
व्यवहार के मूल में 'सन्तोप' है । वह अपने पास जो वस्तु 
नही है उसके खेद या दृप्णा से दु खो होने के बदले, अपने 
पास जां कुछ है उसका अच्छे से अ्रच्छा उपयोग करके मस्त 
और सन्तुष्ट रह सकती हैं। यह सन्‍्तोप सुखी जीवन जीने 
का एक महत्त्वपूर्ण साधन है । 

मनुप्य को स्थिति और सयोग तो कर्मो के कारण मिलते 
हैं । कंसे भी सयोग हो, आनदित रहना या उदास रहना, 
मस्त बने रहना या अपना रोना रोते रहना, आलसी वन कर 
बैठे रहना या उत्साहपूर्वक काम करना, प्राय मनुप्य के मन 
की स्थिति पर निर्भर हे। मन की स्थिति को मस्त बनाते 
के लिये 'स्यादुवाद' की पर्याप्त जानकारी जैसा उपयोगी अन्य 
कोई उपाय नहीं है । 

समार को असार मानना, तथा साथ ही साथ अपने चारो 
ओर जो सार है उसे ग्रहण करते रह कर मस्त जीवन जीना 
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इसके समान उत्कृष्ट भागे ससारी आत्माओं के लिये अन्य कोई 
नही है । 'स्थादवाद' हमे इस ससार में रहे हुए असार और 
सार का यथार्थ दर्गन कराता है | 

दुख से त्र॒स्त हुए कई ससारी महानुभाव भी ऐसा कहते 
हुये पाये जाते हैं कि 'ससमार असार है। कई एकान्तवादी 
सज्जनो को ऐसा कहते सुना है कि “इस ससार में कोई सुख 
नही रहा, सन्यस्त अगीकार करते के सिवा अब अच्य कोई 
मांगे हमारे लिये नहीं है । 

ऐसी वात युनकर पूश्य श्रीहरिभद्र सूरीर्वरजी महाराज 
रचित कुछ ब्लोक याद श्राए विवा नही रहते । 

श्रीहरिभद्रसू रीशवरजी महाराज फरमाते है -- 

वैराग्य तीन प्रकार के होते है -- 

(१) ग्रातेब्यान गर्भित (दु खगाभित) 

(२) मोहगभित 

(३) ज्ञानगभित 

दु.ख, उद्ं ग और रोप जिपके मूल में हो उसे आतंध्यान 

हैेते हैं। इंट्टवियोग तथा अनिष्ट-लयोग आदि भमिमित्त 

अ्रमहाय लगते के कारण उनसे छूटने के लिए जो वैराग्य होता 
है वह आतंब्यानगर्मित वैराग्य माना जाता है ) उसमें अपनी 
गवित के अनुसार भी हेय (त्यायने योग्य) पदार्थ का' त्याग 
तथा उपादेय (ग्रहण करते योग्य) पदार्थ का ग्रहण नही होता । 
इस प्रकार का वैराग्य 'आतंव्यान' की प्रधानता के कारण 
उद्दे ग करने वाला, वियाद से पूर्ण तथा आत्मघातकता आदि 
का कारण होता है। उसे मात्र लोकदृष्टि से ही वैराग्य कहा 
जाता है। 


श्र 
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मोहयभित' वैरशग्ण में जो 'मोह' बब्द है वह सामारिक 
मोह के अर्थ में नही बल्कि ऐकातिक मृढ दृष्ठि के श्रर्व में 
प्रयुक्त हुआ हैं। ऐसे एकातवादी तत्त्वज्ञाव से सम्पन्त सत्य 
वेराग्य भी शातिजनक होने के कारण उसे छोड कर ज्ान- 
गर्भित वैदाग्य ही स्वीकार करना चाहिये, ऐसा जैनभास्त्रकारो 
ने माना है। ज्ञानगर्भ वैराग्य अर्थात्‌ जिसमें अनेकातव्गदी 
तत्त्वो का अनुमरण करने वाला निर्मल ज्ञान हो ऐसा वैराग्य । 
मोहित वैराग्य किसे कहते है और ज्ातगर्सित 
वैराग्य क्या है ? ये दोनो बाते श्री हरिभन्न सूरीब्वरजी 
महाराज ने समककाई है। उन्होने फरमाया है कि, 

“आत्मा एक (ही) है, आत्मा नित्य (ही) है, आत्मा 
अबद् (ही) है, आत्मा क्षण-क्षयी (ही) है या ब्रात्मा असत्‌ 
(ही) है--इस प्रकार के एकान्तनिर्णय से समार की निम्रु णता 
को वार वार जानने के बावजूद, और उसके त्याग के लिये 
उपदधम तथा सदाचार का भावयूवक सेवन करते पर भी ऐसे 
लोगो का वैराग्य ज्ञानगर्भित नहीं, अपितु मोहित ही है । 

उन्ही का वैराग्य सदन्ावगर्भित होता है, जो स्पादुबाद 
की समझ का अवलदन कर आत्मा को समष्टि चैतन्य रूप में 
एक परस्तु व्यप्टि चैतन्य रूप में अनेक, द्रव्य रूप में नित्य 
परन्तु पर्याय रुप में क्षरिक्र, निब्वबनय से आवद्ध पर 
व्यवहार नय मे वद्ध, पर स्वस्थ में असत्‌ परल्तु स्वरूप में सत्‌ 
इस प्रकार दोनो गाने वयास्थित मानते हैं, तथा सतार-दइमा 
में बाह्य पौदगलिक कर्मो के सम्बन्ध से, इच्छा ढव पादि कपायो 
के अवीन-पराधीन वन कर भयकर मवससार में भटकते हुए 
अपने आ्रात्मा को उनमें से मुक्त करने के लिये जो विधिपृर्वंक 
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ससार का त्याग करते है । उनका वेराग्य ही ज्ञानगर्भित तथा 
सिद्धि का अनस्य साधन बनता हे । 

अब साधु, बावा, सत, महत, ओका, स्वामी श्रादि आज 
कल के बैरागो वर्ग की ओर दृष्टि फिराइए । इनमें से ऐसे 
कितने होगे जिन्‍्होने ज्ञानगर्भित वराग्य से प्रेरित होकर 


ससार का त्याग किया हो ? 
यहाँ आलोचना करने का हमारा आशय नही है | इसमे 


सदेह नही कि त्यागमार्ग उत्तम है। किसी भी त्यागी वैरागी 
को देख कर मस्तक अपने आप भुक जाता है। सर्व बिरति 
भार्ग का पालन करने वाले जैन साधुओं तथा आत्मा की समस्त 
विश्व के साथ 'श्रात्मसमदर्शिता' के हेतु अपूर्व व्यान धरने 
वाले वेदान्ती सनन्‍्यासियों के समागम से जानी हुई शरीर देखी 
हुई उनकी त्यागभावना एव शआरात्माभिलापा के सामने सदा 
मस्तक भुकता ही रहा है। जन साधु जो कठिन आचार पालते 
है उसे देखकर दुनिया भर के समझदार लोगो ने अ्राश्र्ये 
व्यक्त किया है।जेन साधुओं के श्राचार, उनको दित चर्या, 
और उन्हे जिन मर्यादाओ का पालन करना पडता है, उनका 
अध्ययन करते वाले किसी भी सज्जन को अ्रवश्य इस बात की 
प्रतीति हो जाएगो कि“यह ससार की सर्वोच्च साधु-सस्था है ।' 

यहाँ यह वात कहने का उद्देश्य इतना ही है कि केवल 
ससार में कुछ कठिनाइयो की परपरा देख कर उनका सामना 
करने की अगक्ति के कारण ही वस्त्र बदल लेने मात्र से कोई 
अथे नही तिकलता। साधुत्व का मार्ग तो अति कठिन है । 
ससार की कठिनाइयाँ देख कर उनसे घवराने वाला व्यक्ति 
साधु वत कर कितनी प्रगति कर सकेगा, यह सोचने की वात 
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है । विशेषत संन्यस्त मार्ग ग्रहण करने के इच्छुक संसारी 
मित्रों को तो इस मार्ग पर कदम रखने के पहले श्रात्मदृत्तियो 
का पूरा पूरा विब्लेषण कर लेना चाहिए, और खुद को जो 
वैराग्य उत्पन्न हुआ है उसके कारणों का पूर्ण प्रथककरण 
करना चाहिए । 

इस जीवन को भकेट मानने वालो की मान्यता में श्रधि- 
कतर तो ससार के भभट भरे रभावात नही, वल्कि मुसीवतो 
का मुकावला करने की अशक्ति, दुवेलता श्रादि ही कारणशभूत 
है। अपने कर्त्तव्य का पालन करने की अशक्ति, नित्यकर्म की 
उपासना के मार्ग मे अवरोध करने वाली विडवनाएँ और इन 
सव के प्रत्ति मानसिक क्रोध हमें दूसरी दिला के विचारों की 
ओ्रोर ले जाते हैं। इस प्रकार की विचारधारा में पलायनवृत्ति 
९४०४९ &९0760670ए -होती है और यदि ऐसा ही है तो यह 
कोई सद्गुरा नही है, यह आत्मा की दुर्वलता है। जब कि 
एक मात्र मानव भव में ही सुलभ, सर्वथा निष्पाप जीवन जीने 
की इच्छा से ही यदि त्यागमार्ग की ओर अग्रसर हुआ जाय 
तो वह सच्ची ज्ञानदशा है । 

कई लोग जीवन मे प्राप्त करने की भौतिक सिद्धियों के 
विषय में वडे वड़े स्वप्त रखते हैं। वे इन स्वप्नो को सिद्ध 
नही कर सकते । जो चाहिये सो नहीं मिलता, जो मिलता है 
सो पसन्द नही आता । ऐसे लोगो को यदि जीवन झट प्रतीत 
हो तो इसमें आच्चर्य ही कया ? 

जीवन में सिद्धि प्राप्त करते के लिये सब से अधिक 
महत्त्व अपनी स्थिति, सयोग और भ्क्तिमर्यादा निश्चित करने 
का है । यह सव समझ लेने के वाद हमे यह विश्वित कर लेना 
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चाहिए कि विद्यमान साधन-सामग्री तथा शक्ति की सीमित 
उपलब्धता का आधार हमे कहाँ तक पहुँचा सकेगे। हमारे 
स्वप्तो की रचना इन सीमाओ्रों के भीतर होनी चाहिए । 
,.. अहमदाबाद से वम्बई जाने का टिकट पाँच रुपये के एक 
नोट में नही मिलता । उसो तरह हमारे सजाये हुए स्वप्न भी 
आवश्यक सामग्री एवं योग्यता के अभाव में सिद्ध नहीं होते । 
जब हम स्वप्तो की रचना करते हैं तव उनकी सिद्धि की 
कल्पना से हमे जो आनन्द होता हे, वह श्रान्ति साबित होने 
प्र-अभीष्ट ध्येय की प्राप्ति न होने पर हमारा प्रारभ का श्रानद 
अ्रसीम दुख मे परिणत हो जाता है। हमारे अवास्तविक 
स्वप्न ही हमारे असीम दु ख के कारण बन जाते है । 

अतएव, जीवन का ध्येय निश्चित करते समय सर्वे-प्रथम 
हमे श्रपनी योग्यता और अपने साधनों की सीमाओो का निमश्वय 
कर लेना चाहिए। यदि हमारी अभिलापा और हमारी क्षमता 
में मेल न वेठता हो तो उससे निराग होने की आवश्यकता 
नही है । ऐसी परिस्थिति मे हम “दो वातें! अ्वच्य कर 
सकते हैं । 

एक तो यह कि हम अपने ध्येय को अ्रपनी क्षमतानुसार 
सीमित रखे, दूसरे अपनी योग्यता वढाने मे प्रयत्नगील हो । 
ज्यो ज्यो हमारी क्षमता मे वृद्धि हो त्यो त्यो हम अपने ध्येय 
का भी विल्तार करते जायें। इस पद्धति का अवलम्बन कर 
यदि हम अपने जीवन का ध्येय तथा उस ध्येय तक पहुँचने 
का मार्ग निर्धारित करे तो जीवव एक क्रम के समान नहीं 
वल्कि परम-आनन्द प्रमोदकारी नन्दतवत के समान बन 
जाएगा । हमारे जीवन को इस प्रकार की रचना मे 'स्यादुवाद' 
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हमे बहुत सहायता दे सकता है। इस शब्द का आत्मा जो 
'स्था्त' है, वह हमारे जीवन के, हमारी गक्ति के एवं हमारी 
योग्यता-अयोग्यता की सीमा के सभी पहलुओ का भाव 
कराता है, और हमे क्रमश आगे वढने का मार्ग दिखाता है । 
यह झा क्त स्यथादवाद' में ही है । 

जीवन में जब दु.ख आ पडे तव उससे घबरा कर रोने 
नही लगना चाहिए । सर्वे प्रथम तो हमे इस बात की जाँच 
करती चाहिए कि जीवन में इस दु ख के सामने हमारे पास 
अन्य सुख कितने पड़े है। इससे हमे आये हुए दुख मे एक 
प्रवल आश्वासन अवश्य मिलेगा । उसके वाद हमे अपनी विवेक 
बुद्धि को यह जानने के लिए उपयोग में लेता चाहिए कि वह 
दुख क्या है, उसका स्वरूप कैसा है, उसका कारण क्या है, 
और उसको दूर करने का उपाय क्या है ? दु.ख के सामने के 
सुखो का विचार हमारे मन को जञान्त और सुव्यवस्थित करेगा 
और इस तरह शाच्त बने हुए चित्त से अपनी विवेक बुद्धि से 
काम लेकर यदि हम विचार करने लगेगे तो हमे स्पष्ट प्रतोतत 
होगा कि आये हुए या माने हुए उस दुख को छाया दूर की 
जा सकती है। दुख के पोछे सुख रहा ही हुआ है। इस 
प्रकार विचार करने से हम दुख के कारणों को अवश्य जान 
सकेगे । जानने के बाद उन्हे दूर करने का पुरुषार्थ हम उत्साह- 
पूवेक कर सकेगे। 'स्यादवाद' के द्वारा हमें यह सव समभकने 
और विचार करने का मार्ग अवश्य प्राप्त होगा । 

इसी प्रकार जब जीवन मे अतिदय सुख आ पड़े तब “यह 
सुख क्या है, कहाँ से आया, कैसे आया, उसका कारण क्या 
हैं, इसकी कालावधि कितनी रहेगी, उसके बीच अन्य कोई 


३६० 


विडम्ब्नाएँ श्रा पडेगी या नहीं,--इत सब वातो का भी हमे 
विचार करना ही चाहिए। इस प्रकार विचार करने से उसके 
दो परिणाम निकलगे। 

एक तो यह कि मिले हुए सुख से उन्मत्त होने के बदले 
हम उसका विवेक-पूर्वेंक उपभोग कर सकेगे | दूसरा यह कि 
हम इस सुख के बाद गाने वाले दुख को या तो दूर हटा 
सकेंगे या उसे हँसते-हँसते 'मेलने के लिए अपने श्रापको 
कटिवद्ध कर सकेगे । इसके अतिरिक्त हमारे भीतर अपने सुख 
में से दूसरे को हिस्मा देने को परम उपकारक वृत्ति भी 
उत्पन्न होगी । इस प्रकार से विचार करने की राह भी हमे 
स्थादुवाद' में से मिलेगी । 

कई बार हम परिवार के लोगो, मित्रो तथा स्नेही जनों 
के वर्ताव से रज का अनुभव करते है, उदास हो जाते 
हैं। उस समय यदि हम उनकी और अपनी धारणा के अन्तर 
की जाँच करे, उक्त स्थिति उत्पन्त होने के कारणों की खोज 
करे, और उन्हें दूर करने के उपाय सोचे तो हम मतभेद की 
इस मनोव्यथा से मुक्त हो सकते हैं। ऐसा विचार करने का 
मार्ग भी हमे 'स्थादबाद', बतलाता है। 

स्थादवाद' सिद्धान्त का स्थापित श्र्थ यह है कि किसी 
भी वस्तु या विपय के एक से अधिक पहलू होते है । 'स्थाद- 
वाद ' को शिक्षा का मध्य बिन्दु यह हैं कि किसो भो वात 
पर विचार करते समय उस एक ही पहलू पर सोच कर रुक 
जाना नही चाहिए । 

एक के बदले दो पहलुओ का विचार करने के विषय मे 
एक बडा सुन्दर हृष्टान्त है । यह हृष्टान्त बडे मनोरजन के साथ- 
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साथ गंभीर ज्ञान देने वाला है -- 

द्वितीय विध्वयुद्ध के अरसे मे सेना में भर्ती करने के 
काम के लिये एक कुशल अग्रेज अ्रधिकारी नियुक्त किया गया। 
२९९प्राए॥8 ००९ -भर्ती अधिकारो कहलाने वाले ये महाशय 
गाँव गाँव घूम कर वहाँ के घुवक वर्ग को एकत्रित कर सेना में 
भर्ती होने के लिए भाषण देते थे। उन्होंने एक स्थान पर 
जो भाषण दिया उसका थोडा सा उपयोगी और मनोरजक 
भाग नीचे दिया जाता है --- 

“ताम लिखा दो, फौज में भर्ती हो जाओ। किसी 
भी चिन्ता का कोई कारण नही है। 

“तुम फौज में भर्ती हो जाझ्रोगे तो 'दो बाते होगी । या 
तो तुम्हे यहाँ छावनी में रखा जायगा, या युद्ध के मोर्चे पर 
भेजा जायगा । 

“यदि यहाँ की छावनी मे रखा जाय तो कोई चिन्ता 
नही है---२० ४४०07'ए., यदि युद्ध के मोर्च पर जाना पडे तो 'दो 
बाते होगो --- 

“या तो तुम्हे पीछे--8०४४--रखा जायगा या आगे-- 
पए+०7+--रखा जायगा। यदि पीछे रखा जाय तो फिकर 
नही-४० क़ञ०7ए-यदि आगे रखा जाय तो “दो बाते होगी-- 

या तो तुम झात्रु पर हमला करोगे या अच्चु तुम पर 
हमला करेगा । यदि तुम हमला करोगे तो कोई चिन्ता की 
वात नही हें--ऐ० झ०7ए यदि शत्रु तुम पर आक्रमण करे 
तो 'दो बाते होगी-- 

“या तो तुम कद किये जाश्रोगे या घायल हो जाओगे । 
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यदि कैद हुए तो 'तो वरी” ( चिन्ता नही ) यदि घायल हुए 
तो दो बाते होगी । 

( यह दो वातो वाला विवरण वहुत लम्बा है, अतः 
उसे सक्षिप्त कर हम यहाँ अ्रन्तिम भाग प्रस्तुत करते है । ) 

५५ दो वादे होगी। या तो तुम जिन्दा रहोगे 
या मर जाओगे । जीवित रहे तो 'तो वरी ।' मर गये तो “दो 
बाते होगी । 

“या तो तुम स्वर्ग में जाओोोगे या नरक मे । यदि स्वर्ग 
में गये तो 'नो वरी'। 

इस दृष्टान्त के आखिर में नरक में जाने का और वहाँ 
बहुत से मित्रो से मिलने का जो उल्लेख है उसमे वर्तेमान 
जीवन पर वडा भारी व्यग्य है। इसके द्वारा उक्त श्रग्नेज 
अधिकारी यह कहना चाहते है कि हम में से अधिकाश 
लोग जिस प्रकार का जीवन जीते है उससे नरक के अधिकारी 
है। अधिकाश लोग नरक मे जाते है” इस व्यग्य को छोड़ 
भी दे तो भी 'दो तरह से विचार करने का सुझाव तो सारे 
चुटकले भे है ही । केवल दो नही, बल्कि जितने हो सके और 
जितने मिल सके उतने सभी पहलुओ से विचार करने की 
आदत डालने में लाभ ही है। 'स्थादवाद' हमे इस प्रकार से 
विचार करना सिखाता है । 

इस प्रकार यदि हम स्यादवाद पद्धति का विवेकपूर्वक 
उपयोग करेगे तो हमें ज्ञात होगा कि जीवन में दीख पड़ने 
वाली विषमताओ तथा कमटो और उनके विपरीत हमे मितने 
वाले सुखो तथा आनन्‍्दो का केन्द्रस्थान हम स्वय ही है । ये 
सवेदत हमारे भीतर से हो आते है, बाहर से नहीं। अपनी 
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इच्छा के अनुसार सवेदन पेदा करना हमारे हाथ की वात 
है । 'स्थादवाद' का सिद्धान्त हमे यह भी समभाता है। 

स्थादवाद' सिद्धान्त का अनुसरण करके हम ज्यों ज्यो 
उसे पचाते जाएँ त्यो त्यो मुख श्र दु ख--दोनो प्रकार के 
परस्पर विरोधी सवेदनों पर हमारा काबू हो जायगा । समता, 
समभाव तथा सहिप्णुता अपने श्राप हमारे भीतर प्रकट होते 
जायेगे। हम क्षरिपकत सुख दु ख की जकड से धीरे घीरे मुक्त हो 
कर अनन्त आनन्द के भोक्ता वन सकेंगे । इस आनन्द में भी 
हमे स्व एवं पर का कल्यारा करने की उदात्त भावना ही देखने 
को मिलेगी । 'स्थाइवाद' के विना ऐसा परम कत्याशुकारी 
परिस्थिति का सनन कभी नहीं हो सकता । 

स्थादुवाद हमें अन्याय या अनीति को सहन करने या चला 
लेने की शिक्षा नही देता । जहाँ जरूरत हो वहाँ लड़ लेने को 
भी वह मना नहीं करता। परन्तु ऐसी परिस्थिति मे जिसे 
हम अन्याय एवं श्रनोति मानते है वह सचमुच अन्याय या 
अनीति है या हमे अपने स्वार्थ एवं मोह के कारण ऐसा 
यथार्थ दिखाई देता है--इस बात की स्पष्ट प्रतीति हमे 
स्पादवाद कराएगा। फिर जब लड लेने की न्याययुक्त आवश्यकता 
होगी तब स्यादुबवाद ही हमे लडने की न्याय-सगत बुद्धियुक्त 
एवं समभझावपूर्ण पद्धति बताएगा। इस मार्ये पर हमारी 
सफलता एवं विजय निश्चित है । 

इस संसार में सदगुणों का जो समूह है उस सारे को हम 
कम की विचित्रता तथा उसके कारण आत्मा से चिपकी हुई 
अथुद्धता के कारण घारण नहीं कर सकते। सद्विचारों का 
सान्निध्य एवं ज्ञान होते हुए भी हम असदु विचार तथा 
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अयोग्य कार्य करते ही रहते है। हमारी इच्छा न होते हुए 
भी केवल परिस्थितिवश हमारे हाथों दुष्कर्म हो जाते है। 
समस्त ससार की यह स्थिति है । 

इसी तरह कुछ सत्कार्य हमारी इच्छा के विरुद्ध भी हो 
जाते है। हम किसी प्रकार की यथार्थ जानकारी के विना ही 
अच्छे कार्य भी करते है। प्रभ्ु के दर्शन करके मन्दिर से बाहर 
निकलते समय रास्ते के दोनो ओर बैठे हुए भिखारियों को 
हम कभी कभी पाई-पैसा या लडडू, चना भी बाँट देते है, तो 
कभी कभी रास्ते में मिलने वाले किसी भिखारी पर क्रोध भी 
करते हैं । जगह जगह ऐसा देखने को मिलता है । 

हमारे सभी कार्यो को पृष्ठ-सूमि में कोई सुस्पष्ट विचार 
नही होता । हम रूढि, परपरा, स्वभाव, आदत एवं परिस्थिति 
के अधीन हो कर अधिकाश बर्ताव करते है। हम इस बात 
का विचार करने भी नहीं रुकते कि हमारे हाथो जो हुआ 
है सो भला है या बुरा, खरा है या खोटा । अपने किसी कार्य 
के कारण बाद मे चलकर कोई कठिनाई पेदा होने पर विचार 
करने के लिए हम भले रुकतें हो पर इस तरह रुकने का 
कारण हमारे हाथो हुए दुष्कृत्य का पब्चात्ताप कदाचित्‌ ही 
होता है, श्रधिकतर तो हम इस विपय का ही विचार करते 
है कि उपस्थित परिस्थिति भें से कंसे मार्ग निकाला जाय ? 
उसमे से छुटकारा कैसे हो ? ञ्रजीब बात तो यह है कि इच 
विचारों के फलस्वरूप हम एक दुष्कृत्य के परिणाम से छूटवे 
के लिए पुन दूसरे दुष्कृत्यो को अपनाने लगते है। हमें 
इस वात का खयाल नही होता कि अपने हाथ पैरो मे पड़ी 
हुई वेडियाँ तोड़ने के लिए हम जो मार्ग ग्रहण करते है उससे 


श्द्र 


गखिर हाथ पैरो में से निकली हुईं वेडियाँ फिर हमारे ही 
गले में पडने वाली हैं। यह सब भी इस ससार में सामान्यतया 
देखने को मिलता है । 

असली मजा तो तब आता है जब हम किसी विषम 
परिथिति मे फेस जाते हैं । 

यदि कोई पूछे--“अरे चन्दु, यह तूने क्या किया 7“ 

तब चन्दु जवाब देगा, “नही, मैने नही किया । स्थिति 
ही ऐसी थी, सयोग इस प्रकार के थे, परिस्थिति बेसी थी, 
फला आदमी वीच में आया और फला आदमी इसमे विध्न 
बना । यो हुआ और त्यो हुआ । ऐसी बहुत सी श्रप्रस्तुत 
बाते कह कर आखिर चन्दु कहेगा कि, “मैं इसके लिए 
जिम्मेदार नही हूँ ।” 

चन्दु जो वात करता है ऐसी बात वह अकेला ही करता 
है, ऐसा न माने । अ्धिकाझ लोग इसी प्रकार की बाते किया 
करते है । अपनी कठिनाइयो तथा उपाधियो की 
जिम्मेदारी का टोकरा दूसरों के सिर पर रख देने की मनो- 
वृत्ति सर्वे-सामान्य है। इसके अ्पवाद थोडे ही होते है । 

जीवन में ऐसे अनेक भमटो का अनुभव होने का सुझ्य 
कारण यह है कि हमे जीवन का, जीवन के उद्दश्य का, 
जीवन जीने की पद्धति का सुस्पष्ट ज्ञान नही होता । 

यदि हमे यह ज्ञान हो जाय तो फिर यह जीवन एक 
फभाट न रहे । यदि हम यह ज्ञान प्राप्त कर ले तो जीवन 
स्वर्ग बन जाय । यह जानना वहुत आनन्‍्ददायक होगा कि 
इस विषय में जैन दार्शनिकों मे कौन सा मार्ग बताया है । 

आँख, कान, नाक, जीभ और त्वचा--इन पाँच इन्द्रियो 
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से मनुष्य का मन काम करता है। इन पाँचों में से यदि एक 
इन्द्रिय भी काम न करती हो तो ऐसे शरीर को 'खडित अंग" 
कहते है । शरीर के ये पाँच मुख्य अ्रग है। ससारी आत्माओ्री' 
के लिए पाँच मुख्य आचार वताये गये है । 

इन पाँच आचारो के नाम निम्नानुसार है,-- 

१) अहिसा 

२) सत्य 

३) अस्तेय 

४) ब्रह्मचय ' 

५) अपरिसग्रह 

इत पाँचो पर पाँच अलग-अलग ग्न्‍्थों की रचना हो 
सकती है, ये सिद्धान्त इतने महान, अर्थभभीर तथा परम 
कल्याणकारी है । 

थे पाँचों आचार अच्छा जीवन जीने के राजमार्ग 
(धांह। ए०४४) है । जब हम मोटर में वेठकर बाहर जाते 
है तव मोटर को सडक पर ही चलाते है । यदि हम सड़क' के 
एक ओर या दूसरी ओर नीचे उतर जॉय तो अवच्य दुर्घटना 
हो जाती है । इसी तरह जीवन जीने के लिए यदि हम इन 
पाँच आचाररूपी सडक पर ही चले तो कोई क्फट उपस्थित 
नही होता | यदि हम उसके बाहर निकल जाँय तो अनेक 
कहठिताइयाँ उपस्थित होती है । 

अहिसा' शब्द का अर्थ मात्र मानव की हिसा ने करने 
तक या सात्र काया से जीव हिंसा न करने तक सीमित नद्ठी 
है । हमारे किसी भी विचार, वचन या कार्य से किसी को 
दुख पहुँचे तो उसे भी हिंसा माना जाता है । किसी भी स्थूल 
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या सृक्ष्म प्राणी के शरीर को पीडा या दु ख हो तो बह तो हिसा 
है ही, अपितु किसी के मन को जरा सा दु ख पहुँचे ऐसे सभी 
कर्म भी हिसा में समाविष्ट है । फिर वे काया से हो, वचन से 
हो, चाहे विचारो से हुए हो । 

कर्म के सम्बन्ध में 'मससा, वाचा, कर्मणा' इन तीनों 
प्रकारो का समावेश हो जाता है। मन, वचन या काया से 
होने वाले सभी कार्य (कर्म) आत्मा के लिए बन्धन पैदा 
करते है । 

आज 'अहिसा' शब्द तो विज्वव्यापक (एणाए्८$७ ) 
समझ का विषय है। पहले के २३ तीर्थकरो द्वारा एव चौबीसवे 
तोर्थकर भगवान्‌ श्रों महावीर स्वामी और भगवान्‌ बुद्ध द्वारा 
प्रवहमान रखे हुए इस शब्द का-मानव-अहिसा का-राजनीति 
में एवं समाज-जीवन में व्यापक उपयोग करने का भगीरथ 
पुरुपा्थे करके स्वर्गीय महात्मा गाँधी ने दुनिया के सभी लोगों 
की 'अहिसा' छाब्द से परिचित बना दिया है ! 

फिर भी अ्रहिसा का बहुत स्थूल श्रर्थ ही दुनिया के वडे 
हिस्से तक पहुँच पाया है । पर श्र्थात्‌ अन्य मानव को दुख 
पहुँचाने वाला कोई कार्य नही करना, यही अहिसा है, ऐसा 
सीमित अर्थ ही अधिकाश लोग समभते है। परन्तु जिस कार्य 
से पद्ु पक्षी, यहाँ तक कि किसी भी सूक्ष्म जीव को भी दुख 
हो, और 'स्व अर्थात्‌ हमारा अपना अहित हो, वह कार्य 
करना भी हिसा है । अहिसा का ऐसा पारमाथिक श्रर्थ अभी 
तक अधिक लोग समझे हो ऐसा नही मालूम होता । 

अहिसा के सच्चे अर्थ मे तो मनुष्य ही नहीं, अपितु पश्चु- 
पक्षी, कीडे-मकोडे आदि निराधार जीवो को हिंसा भी वर्ज्य 
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हैं, क्यो कि उनकी हिंसा करने से भी हमारा हृदय कठोर तथा 
क्रर बनता है । ऐसे हृदय में सात््विक भावों का उदय नही हो 
सकता । भ्रत आजकल 'परहिसा' के विषय में विश्व के छोटे 
बडे जीचो में से केवल मानव तक सीमित श्र्थ जो प्रचलित 
है वह तो अत्यन्त अपुर्ण है । जब कि 'स्वहिसा' शब्द का 
यथार्थ ज्ञान प्राप्त करने का कार्य तो अभी तक लगभग सारा 
बाकी है । 

यहाँ 'हमारा अहित' यह शब्दावलि भौतिक या स्वार्थी 
अर्थ मे प्रयुक्त नही है | यह तो निश्चित ही है कि हमसे जो 
कुछ पर-अहित होता है, उससे हमारा अपना भी आखिर तो 
अ्रहित ही होता है। ध्यान ते देखने पर मालूम होगा कि 
श्राजकल “परहित' करने का जो व्यापक अर्थ है उसके पीछे 
स्वहित' का वास्तविक विचार नहीं होता। हमारे प्रत्येक 
कार्य से जो कमंबंधन होता है, उसका सामान्यतया स्व! को 
अपेक्षा से बहुत कम विचार किया जाता है। इसका फल 
यह हुआ है कि स्व और 'पर' झलग अलग विषय वन गये 
है। अपने हित के लिए चाहे जैसा श्रावरण करके उसके बाद 
ग्रदि सभव हो तो 'पर'-हित का विचार कर लेने की मनोबृ त्त 
व्यापक वन गई है। इसका कारण यह है कि हमने अहिसा 
का पर स्वरूप समझा है, स्व-स्वरूप नही समझा । 

हमारे जो जो कार्य दूसरो के लिए क्ष्टदायक हो वे सब- 
उनसे हमे जो कर्मवन्धन होता है उसके कारण-हमे भी आगे 
पीछे कभी न कभी दु खदायक होगे। इस बात का ज्ञान न होने 
के कारण ही हम अहिसा का स्वलक्षी स्वरूप नहीं समझ सके 
हैं । इस ज्ञान के अभाव के कारण हम “विद्वकल्याण”' कौ 
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दो वाते करसे 7 उनमे से इमारी अगनी बात को अर्थात्‌ 
हमारे सगने बारतबिना एवं झ्रान्मिक अत्याण थी बात को 
छी:कर करते है। सीर शव हमारे निजी सवा की कोई 


< 


बात गाती है सब इस पराल्यारय को भूलकर हमे जैसा 
शन #४ चोर मबिधादनक प्रसीत तो बसा व्यय सेते है । 


गैर 'पर-प्रहिसा हे से दोनो स्वरुप पररपर जुड़े 


हुए ।। एन दोनो वे एफय रस कार अ्रच्छा जीवन जीने ना 
विधार फरना ही टंगरवार है । पर को झलग करके 'स्व! 


वे उिच्ार मरी हो सकता । इसी नरःर स्व को प्रथक करके 
पर पी विचार भी एकातत हानिकारक है 

या बात अर्टठो तरह समर पा" लेनी चाहिए। उदाहर- 
गाधे--मुसीयन में पेसे हुए एक झ्धे मुसाफिर को हम सीधे 
रास्ते पर---राजमार्ग पहुँचाना चाहते है। गति के बाहर सीधी 
सउछ पर से जाकर उसके बाद कुछ मोड पार कर उसे राज- 
मार्ग पर पहुँचाना है। गाँव से बाहर पहुँचने पर हमे विचार 
आता है कि भ्रव गयि से बाहर तो निकल श्राये, श्रागे जाने 
का काश वयो उठाएँ ? यह सोचकर हम उस प्रधथे मुसाफिर से 
कहते है--- 

“आई, भव लकटी के सहारे चले चलो | दाहिनी शोर 
दो जगह मो झाएँगे । इसके बाद दो जगह बाई ओर मोड 
आएंगे । इसके बाद एक बार दाहिनी ओर झुडने के वाद 
मुग्य रास्ता--राजमार्ग श्रा जाएगा । सीधे चले जाना ।” 


उस अ्धे मुसाफिर को हम इतनी सूचना देते है । वह 
भला आदमी इतनी दूर तक पहुँचाने के लिये हमे धन्यवाद 
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देकर लकडी ठोकता ठोकता आगे बढ़ता है। हम गाँव और 
घर की ओर लौटते है। 
वह मुसाफिर तो चला जायगा, परन्तु हमारे हृदय में 
एक कसक जरूर रह जाएगी कि उसे राजमार्ग तक पहुँचाया 
होता तो अच्छा होता ।' यह कसक रह जाय तो फिर भी ठोक 
है, परन्तु यदि हमारे हृदय में ऐगा कोई भाव जाप्रत ही न हो 
तो उमसे लापरवाही के कारण हमारा अपना भी अहित होगा 
क्योकि वहाँ हम दया भाव के साथ साथ कर्तव्य मे भी चूके है । 
इसी तरह जब जब हम अपने कतंव्य से चूकते है तव तब 
उससे दूसरे का नुकसान भले न भी होता हो, हम अपना तो 
अहित ही करते है । यहाँ हमे स्व” और 'पर' का अन्तर समझ 
में आएगा। कानून की परिसभापा में वाएपक्षाए७ 0 89 8 
9० ७»०॥$४ 'कानून का अनज्नान कोई वहाना--क्षम्य कारणा-- 
नटी है । हमारी कानून की दलील वहाँ नही चलती । परिणाम 
भोगना ही पडता है । 
उसी तरह कर्म और श्नात्मा के नियम भी हृढ है । हम 
अनजान में भी जो अपराध करते है उसका फल अवश्य मिलता 
है। हेतु के अस्तित्व पर, थनस्तित्व पर, भन्दता या तोब्रता 
पर उसके परिणाम के न्यूनाधिक प्रमाण का आधार रहता है, 
इतना जरुर है । इसका स्पष्ट अर्थ यह हुआ कि जब जब हम 
अधर्म य अनिच्छनोय आचरण करते है, तब उसके द्वारा हमारे 
अपने ऊपर जिसका प्रभाव पडे ऐसा हिसात्मक कार्य ही हमारे 
हाथो होता है। 
हमे रास्ते में कोई अ्रच्छी कहानी की किताब मिली | 
किसी वी मिर पडी थी हमने ले ली | इसके धाद वह पुस्तक 
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उसके मालिक को वापस मिल जाय ऐसा प्रयत्त हमे करना ही 
चाहिये । यदि न करे तो परायी वस्तु उठाकर हम अपना ही 
अहित करते है। 'स्व और 'पर' हिसा का यह सारा विषय 
भली भांति समझने योग्य है। इसकी जानकारी जैन साहित्य में 
मिलेगो । खास कर “'जीवविचार' “नवतत्त्व' और कर्मग्रन्थ' 
पढ लेने से बहुत लाभ होगा । 
इस प्रकार हम देखते है कि पूर्णातया अहिसक' जीवन 
व्यतीत करने में प्रयत्तशील रहना ही जीवन को नीव में से 
सुन्दर बनाने का प्रथम उपाय है । 
दूसरी वात सत्य से सम्बन्धित है। सत्य का अर्थ है, 
असत्य या अयोग्य कथन या विचार न करना । असत्य मे भी 
हसा की वात आती है। हमारे असत्य वचन अ्रथवा असत्य 
आचरण से किसी अन्य को दु ख अवश्य होगा । यह तो हुई 
परहिसा ओर इपमे हमे जो कर्मवन्धन होगा वह है'स्वहिसा ।' 
'अस्तेय' श्रर्थात्‌ चोरी न करना । यह “चोरी” शब्द कानुनी 
भाषा मे जिसे 'चोरी' कहते है, उसी तक सीमित नही है । 
इसका विशेष अर्थ यह कि, जो हमारा नही है, न्यायपूर्वक 
हमारा नही है, उसे स्वीकार न करना । जो न्यायपूर्वेक हमारे 
अधिकार का हो उसके अतिरिक्त कुछ भी लेना 'स्तेय' (चोरी) 
माना गया है। यहा भी हिसा-अहिसा की वात आती है। 
दूसरे के हक का लेने में दूसरे को जो दुख पहुँचता है सो 
हिसा--परहिसा । इस प्रकार लेने में हमें जो क्रमंबन्बन होता 
है मो 'स्वहिसा' है । 
'ब्रह्मचरय शब्द का अर्थ तो बहुत विशाल है | इस झाचार 
का पालन ससारी मनुष्यों के लिये सभव नही है। परच्तु' 
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व्यवहार मे इसे दो प्रकार से लागू किया गया है। एक तो 
परस्त्री के प्रति कुदृष्टि या कुविचार न करना, क्योकि विचारों 
से सेवन किया जाने वाला अन्नह्मचर्य भी हानिकारक तथा 
सर्वेधा वर्ज्य है। दूसरा, स्वपत्नी के साथ अपने व्यवहार मे भी 
ग्रश्नह्मयचर्य का सेवन सीमित रखना | इस कलियुग मे जो लोग 
परस्त्री को माता तुल्य गिनते हैं, और पत्नी के साथ श्रत्रह्य- 
सेवन को सीमित रखते है, वे महानुभाव भी एक प्रकार के 
ब्रह्मचारी ही है ! मन, वचन और काया-इन तीनों पर अकुश 
आवध्यक माने गये हैं। मन से परस्त्री के विपय में अयोग्य 
विचार करना भी एक महा-अ्रह्मत्नचयय हे | यहाँ भी उपयुक्त 
'स्व' तथा 'पर' हिंसा की वात तो आती है । यह वात श्रासानी 
से समभी जा सकती है । 

पाचर्वा जो अपरिग्रह का आचार बताया गया है, वह तो 
बहुत बड़ो समझते योग्य और अवच्य पालन करने योग्य वात 
है । इसका सीधा सावा श्र्य हे- श्रतनी आवश्यकताओ से अ्रधिक 
सम्रह न करना । इसमे आवश्यकता शब्द वडे महत्त्व का है । 
गुजराती में एक लोकोक्ति है जिसका श्रर्थ है,-- “चीटी को 
कन और हाथी को मन ।” (कीडीने कर ने हाथीने मण) 
मनुष्य को कितता अपने पास रखना चाहिये और कितना नही, 
इसका भी स्पष्ट मार्गदर्शव शास्त्रकारों ने किया है । फिर भी 
प्रत्येक मनुष्य को अपना आवश्यकताओं की सीमा स्वयं विवेक- 
पूर्वक निर्धारित करके उससे अधिक जो कुछ मिले, सो या तो 
लेना ही नही चाहिये णा उसका सदुपयोग करना चाहिये। 
दूसरों के लिये--जिन्हे उसको आझ्रावश्यकत्ा हो उनके लिये 
उसका उपयोग करना चाहिये। ऐसा करने से अपरिय्रह के 
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आचार का अशत पालन अवश्य होता है । पं 
अपरिग्रह के विषय में जैन श्ञास्त्रकारो ने जो कहा है 

वह बहुत ही ध्याव देने योग्य है। आज इस भौतिक जगत्‌ में 

हमारे चारो ओर जो सामाजिक तथा राजनैतिक दुर्दशा दिखाई 


पडती है उसके लिये इस (अपरिग्रह के) आचार का अभाव 
भी जिम्मेदार है । 


धनवान तथा गरीब वर्ग के बीच करुण असमानता और 
धनवानों एवं सत्ताधारियों की शोषणनीति देखकर काले माक्से 
नामक जर्मन विचारक ने एक नये प्रकार का अर्थशास्त्र 
लिखा | उसमे से प्र रणा प्राप्त कर लेनिन ने रूस में एक 
जबरदस्त क्रान्ति उपस्थिति की । उसमे से साम्यवाद तथा 
समाजवाद के नाम से परिचित विचारधाराओों का उद्भव 
हुआ । उसमे से रक्तमय (हिंसक) क्रान्तियाँ हुई । 

कार्ल माक्स तथा उसके समान अन्य विचारको को ऐसे 
विचार क्यो सूके ” हजारो-लाखो वर्षो पहले जैन समाज- 
शाख्त्रियो ने अपरिग्रह का जो श्रथंशात्र बनाया था यदि 
विश्व भर में उसका पालन हुआ होता तो ढ्वेष, विद्व प, तिर- 
स्कार, मारकाट, श्रौर व्यापक हत्या से पूर्ण घटनाएँ विश्व से 
न होती । बिना हक के जो छीन कर लिया गया था और 
सग्रह किया गया था वह उसी प्रकार छिच्र गया । वहाँ कर्मे- 
सिद्धान्त अपना काम तो कर गया। परन्तु काले माफ़से, 
लेनिन, स्टेलिन, चाऊ एन लाई, आदि साम्यवादियों हार 
अपनाई गई विचारधाराएँ तथा कार्यप्रणालियाँ भी विघातक 
ही है, क्योकि इसके पीछे अ्रहिसा की कोई भावना नही है 4 
खूब हिस्ता और द्वेष की मात्रा तथा परसात्मा एवं धर्म से 
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ग्रश्नद्धा इस विचारधारा की पृष्ठभूमि हैं। इससे अन्तत्तोगत्वा 
मानवजाति का भयानक श्रहित हीं होने वाला है | 

यह वात बहुत ध्यान देने योग्य है । श्राज का जीवनस्तर 
श्रत्यन्त खर्चीला वन गया है। सादगी का स्थान ठाटबाट ने 
ले लिया है। नम्नता का स्थान अहता ने लिया है, विवेक के 
स्थान पर बडप्पत और आडम्वर आ वेठे है। सव को और ओर 
अधिक की जरूरत है । इस 'अधिक' के पीछे दूसरों से विशेष 
का भाव छिपा हुआ है। फलत स्वार्थ--केवल स्वार्थ-क्रे 
सिवा दूसरा कुछ नहीं दिखाई देता। आज अपरिय्रह की 
विश्व-कल्याणकारी भावना की छाया भी नही दिखाई देती । 
यह सब हमे कहाँ ले जाएगा ? 

शोषको की हिसा के विरुद्ध साम्यवादियो की हिसा 
आई। हिसा तो वनी ही रही। हिंसा से हिसा का लाश 
कभी नहीं हो सकेगा, फिय चाहे वह साम्यवाद-छाप 
हिसा था लोकशासन-छाप हिंसा । हिंसा से हिंसा 
नही मिटती, हिसा से दुख खत्म नहीं होता, हित्ता 
से सुख प्रकट हो हो नही सकता । यह तो एक बडा विपचक 
(शाणभ078 थए०६) है। अ्रपरिग्रह का अ्रभाव इसके मूल मे है। 

भानव जाति सुख और शान्ति चाहती है। इसका असली 
और सफल उपाय अपरियग्रह के पानत तथा सादगी में सन्‍्तोष 
मानने में है। विश्व के इतिहास भे जो अनेक युद्ध हुए है उनके 
मूल मे परिग्रह की लालसा ही रही है । 

दुनियां को आज--सर्वदा--शान्ति चाहिए। शान्ति की 
स्थापना और उसकी रक्षा का सही उपाय क्‍या है ? 
सैनिक बल ? 


। 
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नही, नही , नही यदि युद्ध से शान्ति और सुख प्राप्त 
होते हो तो विव्व के प्रथ्मम युद्ध के बाद थुद्धों को परपरा 
इतिहास के पृष्ठो को भयकर बनाने के लिए उपस्थित न 
होती । 

आज जो परिस्थिति है वह तो बहती हुई स्थिति है । 
सभवत रुस, श्रमेरिका तथा श्रन्य देशो के एकत्र किये हुए 
सहार के साधन काम में ग्राजाएँगे। एक महा विनाश को 
सृष्टि कर जाएंगे। उसके वाद ? 

बाद में क्‍या होगा ” यह बात यदि आज ही समझ में 
आजाय तो मानव-जाति महाविनाश से बच जाय । यदि न 
समभा गया तो ऐसे विनाश की परम्परा जारी रहेगी। वैर 
से वर शान्‍्त नहीं होता। असत्याचस्ण से शान्ति स्थापित 
नही हो सकती । चोरी से सस्कार नहीं बनाये जा सकते। 
अन्नह्मचर्य से कभी सनन्‍्तोप होता ही नही । परिग्रह से कभी 
सुख नही मिलता । हिसा से कभी हिसा शान्‍्त नहीं होती । 

आज विश्व से चारो ओर दृष्टि डाले तो हृदय में एक 
आधातजनक करुण भाव पैदा होता है। विचार श्षाता है 
कि कही हम किसी बडे पागलखाने में तो नही वस रहे हैं ” 

किसी स्थान पर आग लगने पर उसे बुझाने के लिए 
हम पानी लेकर दोडते है । इसके वदले यदि हम घासलेट, 
पेट्रोल, पटाखे, तथा अच्य स्फोटक पदार्थ लेकर दौडे तो नतीजा 
क्‍या हो ? 

श्राज दुनियाँ में कुछ ऐसा ही हो रहा है। आज की 
राजनीति तथा अर्थनीति युद्ध को रोकने के लिए युद्ध के घोर 
विनाशक छास्त्र बत्ताने के पीछे दौड रही है--श्राखे मूद कर 
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दौड रही है। क्‍या यह सब पेट्रोल आदि स्फोटक पदार्थ लेकर 
आग बुझाने को जाते हुए पागल आदमी का सा व्यवहार नही 
सालूम होता ? 

आत्मा की मुक्ति की बात तो बहुत बडी है। यहाँ तो 
हम केवल भौत्तिक सुख की ही वात कर रहे है । जैन तोर्थकर 
भगवन्तो ने गृहस्थोी--समारी मनुप्यो के पालन करने के जो 
पाँच भ्राचार बताये है, उन्हे पालन किये विना मनुष्य जाति 
के लिए कोई चारा नहीं दिखाई देता--कीई उद्धार नहीं 
दिखाई देता । यदि इन पाँचो आचारो का पालन होने लगे 
तो बुद्ध की आवश्यकता ही न रहे। परमाणु बम की 
आवश्यकता न रहे, श्लौर सेना की भो आवज्यकता न रहे । 

इस वात पर पूर्ण गभीरता से विचार कीजियेगा । 

ये पाँचो पालने योग्य अक्षत सिद्धान्त है। ये सव एक 
दूमरे से जुडे हुए है। एक को छोडो तो दूसरा छूटने लगेगा 
एक को पकड़ने से दूपरा खिच कर आएगा । इनका अनुक्रम 
ऊपर से ले चाहे नीचे से, ये पाँचो सिद्धान्त अ्रविभक्त एव 
एक है । 

पहले ऊपर से लेते है। हिसा छोडिए | फिर असत्य 
आचरण अपने आप छूटेगा | असत्य आचरण छूटते से चोरी 
छूट जाएगी। चोरी छूटने से अब्रह्म का आधार चला जाने से 
वह भी जाएगा। और यदि अव्नह्य छूट गया तो परिग्रह भी 
छूटेगा ही । 

अब नीचे से लेते है। परिग्रह छोडिये। इस कारण 
उत्पन्त होने वाली सादगी के कारण अव्नह्म के प्रति भी अरुचि 
होगी ही । अन्रह्म छूटने से चौर कर्म को अवकाश ही नहीं 
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रहेगा। चोर कम जाने से असत्य की आवश्यकता ही मिट 
गई। इतना होते पर पूर्ण अहिसा प्रकट होगी ही । 

अब उलटी वस्तुओं का क्रम लीजिए | हिसा करो, तो 
फिर भूठ तो आएगा ही। भूठ के आने से अ्रनधिकार की 
वस्तु हस्तगत करने के प्रति अरुचि न रह कर इच्छा प्रकट 
होगी । उसमे से अ्रव्नह्म भी प्रकट होगा । और तब परिम्रह 
की तो कोई सीमा ही न रहेगी । 

परिग्रह बढाने लगो तो उससे अन्नह्मचर्य आएगा ही। 
फिर अनधिकार की वस्तु प्राप्त करने का उत्साह भी आएगा । ॥ 
इसके आते पर असत्य के विना चारा ही नही रहेगा | ये सब 
इकट्ठे होकर जिस महा अनर्थ का सुजन करेगे उसके परिणाम 
में हिसा ही होगी । 

जो बात विव्व के लिए सही है वही व्यक्ति के लिए भी 
सही है।हम विश्व से भिन्‍न नही है । एक मनुष्य, इक़ा, 
दुकका मनुष्य भी यदि इत पाँचो आचारों का पालन करे 
लगे--कविवर रवीन्द्रनाथ टेगोर की प्रसिद्ध काव्यपक्ति (एक- 
ला चलो, एकला चलो, एकला चलो रे, तोमार डाक छुनि 
कोई ना आश्षे तो एकला चलो रे)'के अनुसार एक ही मनुष्य 
निशचयपू्वक इत पाँचो आचारो का पालन करने लगे तो 
उसके आस-पास चारो तरफ उसकी सौरभ जरूर फैलेगी। 

अन्य लोग विपरीत व्यवहार करते हो तो भी प्रत्येक समझदार 

मनुष्य को इस पॉचो आचारो का सपूर्णत पालन न हो सके 
तो-प्रणत पालन करने से प्रारभ करना ही चाहिए। क्योकि 
इसमे व्यक्ति का हित तो है ही, समस्त विश्व के कल्याण का 


३ तुं्हारी पुकार सुत कोई न आवे तो तुम अकेले ही चलो--अनुवादक । 
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बीज भी इसो में है। रूम और अमेरिका श्रपनी भौतिक 
वैज्ञानिक सिद्धियो का प्रदर्शन करके एक दूसरे को भयभीत 
कर सकते है परन्तु इसमे से जो प्रकट होगा वह विस्फोट ही 
होगा, सुख भौर शाति नही । 
हम अपनी मूल छोटी सी बात पर वापस आते है। यदि 

नुष्य अहिसा, सत्य, अस्तेय, ब्रह्मचय, अपरिय्रह-इन पाँचो 
आचारो का पालन करने का प्रयत्व करना निमश्वित करके 
अपने जीवन की व्यवस्था करे और कारये करे तो वह अपना 
हित्त तो करेगा ही । उसके उपरात दुनिया के हित में भी वडा 
योग दे सकेगा । यहाँ हमने 'आचारो का पालन करने का 
प्रयत्त करने की' बात ही कही है, पालन करने की बात नहीं 
की । इसको ध्यान में रख कर प्रारभ श्रवश्य करना । यदि 
पालन हो सके तो खुद तो तर हो जाएँगे, सुखी हो जाएंगे, 
साथ ही साथ जगत्‌ के कल्याणारथ को भी गति दे सकेगे । 

इस भौतिक जगत में, केवल आध्यात्मिक हेतु को लक्ष्य 

से रख कर ही जीवन का ध्येय निश्चित करना चाहिए, परल्तु 
पूर्णतया इस तरह बरतना सबके लिये सभव नही है, क्योकि 
इसमे तो तुरन्त ही सर्वे त्याग की वात श्रा खडी होती है। 
भौतिक सुख-सामग्री से झुह फिरा लेना सवके लिए सभव 
नही है । जिनके लिए सभव है उन्हे तो इस दिशा में कदम 
बढाने में एक क्षण का भी विलम्ब न करता चाहिए । परन्तु 
हम जानते है कि इसके लिए भी हमसे विशिष्ट प्रकार की 
योग्यता होनी चाहिए | यदि वह होती तो फिर क्‍या चाहिए 
था ? वह नही है इसी से तो सारा बखेडा है । 

! जन शास्त्रकार भी यह बात समभते है । उनका स्थादुवाद 
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उन्हे यह बात बताता है। अतएवं उन्होंने जीवन के विकास- 
भार्ग के दो भेद किये है --'साधुधर्म! और ग्ृहस्थधर्म । 
वैराग्य उत्पन्न होने पर, आत्मज्ञान जाग्रत होने पर साधुत्व 
अगीकार करने वाले महानुभावो को पालने के भ्राचारो का 
एक विज्ञाल सूचीपत्र उन्होने बनाया है ।इसी तरह समारी 
मनुष्यों की सीमाश्नो को ध्यान में रख कर गृहस्थधर्म के 
अनुसरण करने का भी सुलभ निरूपणा उन्होने किया है। यह 
सव इतना सुन्दर तथा सुव्यवस्थित (80 एश९| छ&7760 ) 
है कि उसे देखकर वडा आनन्दमिश्चित आच्चये होता है । 

ऊपर जो पाँच मुख्य आचार वताये गये है, वे ग्रहस्थधर्म 
का पालन करने के केवल घामिक नहीं अपितु सवे क्षेत्रोय एव 
सर्वे देशोय मूलभूत सिद्धान्त है। ऐ78 8 2708 0008 ए॑ए 
९०7रऐचछ& 908०० ए  €8४5७॥॥व७ ईए0॥ 6ए७ए फैफाथा 
0शंग8-यह प्रत्येक मनुष्य के लिए सर्वे काल एवं सर्व स्थलों 
पर अत्यन्त आवश्यक महान जीवन-सहिता है। व्यक्ति और 
समृष्टि का कल्याण भिन्‍न भिन्‍न नही है । अत समस्त मानव 
जाति के लिए यह परम कल्याणकारी विज्ञान है। 

इन पॉचो आचारो को पालने से जो लाभ होते है उतका 
भी जैन शास्त्रकारों ने वडा सुन्दर विवेचन किया है। मन, 
वचन तथा काया के त्रिवेणीसंगम से जो इन आचारो का 
पूर्णतया पालन करता है उसका तो उद्धार हो ही जाता है, 
जो लोग इनका अश्त- पालन करते हैं, और सपूर्णत पालन 
करने के मार्ग पर आगे बढने में सतत प्रयत्नशील रहते हैं उन्हे 
भी इससे असीम लाभ होता है । 

जैन तत्त्वज्ञान इस ससार को सर्वथा माया या भ्रम नही 
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सानता | यह ससार भी एक वास्तविकता ०27७ है। केवल 
इसके स्वरूपो को सावधाती से ध्यान मे रखकर यदि मनुष्य 
अपना जीवनपथ निर्धारित करे तो वह उस सुख का भोक्‍ता 
अवश्य बच सकता है जिसे आन्तरिक सुख माना गया हैं। 
आत्मा का विकास करते मे यह ससार या ससार के फमाट 
कोई रोडे नही अटकाते । जैन शास्त्रकार ऐसा नहीं कहते कि 
समार में रह कर श्ात्मा का जरा भी विकास नही हो सकता । 
उसकी अन्तिम मुक्ति के लिये उन्होने जिस सर्वविरति घर्म 
की आवश्यकता को अ्निवायें माना है उसकी पीठिका का 
निर्माण देशविरति धर्म को आराधना से ही हो सकता है। 
जेन तत्त्वज्ञो ने इस वात की यथार्थता को जान कर आत्मा के 
विकास में अनुकुलता प्राप्त करने की हृष्टि से गृहस्थघर्म का- 
सच्चे जीवनमार्ग का-प्रदुभुत उत्तर्प-साधत करने में सहायक 
मार्ग-का बहुत ही वारोकी से प्रतिपादन किया है। 
भौतिक तथा आध्यात्मिक क्षेत्र अपने हिसा-अहिंसा के 
साथ कार्यकारण भाव की दृष्टि से भले ही भिन्न माने जाते हो, 
फिर भो आध्यात्मिक ध्येय, उसकी सिद्धि की अ्रनुकुलता आ्रादि 
समग्र दृष्टि से विचार करने पर ऐसा कोई एकान्त भेद नही हो 
सकता । बड़े तगरों में एक ही नाम वाले किसी किसी बड़े 
लम्बे मार्ग को उत्तर श्रौर दक्षिण-यो दो विभागो के नाम से 
भी पहचाना जाता है। उदाहरणत बम्बई मे लेमिग्टन रोड़ 
बहुत लम्बा है, उसे दो पोस्टल विभागों में बाठा गया है-- 
लिमिग्टन रोड-तॉर्थ! और 'लेमिग्टन रोड-साउथ' । उसी तरह 
जहा तक जीवन के तथा जीव के विकास का तम्नल्लुक है, हम 
भौतिक क्षेत्र को 'मुक्तिमार्ग-दक्षिण” और आध्यात्मिक क्षेत्र 


३८९ 


को 'मुक्तिमार्गं-- उत्तर' ($शए७80०) 090-90प्रकि जाते 
89]२०४07 ०७तै- ९०7४४ )ऐसे नाम दे सकते है । 

ऐसा न्त॒ माने कि जो आत्मा के अत्रु है वे शरीर के शत्रु 
नही है । जब तक आत्मा से जुडा हथ्वा गरीर अपने कार्य 
(#५००४०॥) में प्रवृत्तिमान है तव तक-मापेक्ष हृष्टिसे-आात्मा 
और शरीर भिन्‍न नही है । अत जगरीर के द्वारा जो भी प्रवृत्ति 
होती है वह श्रात्मा की अपनी प्रवृत्ति है। विचार भें जो वस्तु 
बुरी हे वह आचार में कभी भली नही हो सकती । उसी तरह 
जो कुछ भी आध्यात्मिक दृष्टि से अच्छा हो, वह भौतिक दृष्टि 
से कभी अभिच्छनीय हो ही नहीं सकता । 

इसी प्रकार जो सिद्धान्त भौतिक क्षेत्र में व्यवह्ृत होने के 
लिये निश्चित किये जाये, वे यदि आध्यात्मिक विकास के 
पूरक तथा सहायक न हो तो उनसे कुछ भी भौतिक हित हो 
ही नही सकता । ऐसा यदि कुछ निश्चित किया जाय तो वह 
सन्‍्मार्ग नहीं, उन्मरा्गें है। व्यवहार और नि३चय, दोनो एक 
ही मार्ग के 'पूर्वाव' श्र 'उत्तराध के समान दो भाग है। 
इन दोनो का लक्ष्य एक ही है । 

इस बात को लक्ष्य में रखकर जैन तत्त्ववेत्ताओं ने 
जीवन जीने के लिये सामान्य गृहस्थ धर्म से सुशो्भित विशेष 
ग्हस्थ धर्म-स्वरूप एक विकास--मार्गे बताया है। एक ही 
आत्मोत्यान के राजमार्ग की पगडडी जैसा यह मार्ग हमारे 
सामने जीवन जीने की एक विकासश्रेणी (.804७/ ० 
९४० ए०४००) पेश कर ता है। वह भौतिक क्षेत्र मे आध्यात्मिक 
रग भरता है, ओर धीरे घोरे आत्मा के पूर्ण विकास की दिशा 
में ले जाता है। उन्होने इस विकासक्रम के जो सोपान 


शेपर 


(सीढियाँ) बताये है उत चौदह ग्रुणस्थानकों का परिचय हम 
पिछले प्रृष्ठों में प्राप्त कर चुके है । इन सोपानों को एक के बाद 
एक पार करने की समयावधि पाँच कारणों के अधीन रह कर 
मनुष्य के अपने पुरुपार्थ पर निर्भर है। ये सब वाते बुद्धिगम्य 
है, तर्कसिद्ध है और आचार-सिद्ध भी है। (॥078 0०0- 
छो७७|ए५ १80079, थधैाला 8 78 ॥00स्‍78 श08४0 8९६ स॥ ॥/ ) 

इन सब का झूल, जीवन जीतने के सुख्य सन्मार्ग का सध्य 
बिन्दु 'स्थादुवाद' है । आत्मा की युक्ति के मार्ग की साधना में 
स्थादवाद की लोकोत्तर उपयोगिता का विशिष्ट स्थान है । मुक्ति 
का मार्ग अतोच्द्रिय (इच्द्रियों से परे) है । आत्मा तथा कर्म का 
सयोग एवं वियोग, उसका हेतु, उसके कारण श्रादि सब कुछ 
अतीन्द्रिय--ज्ञानगम्य है । जब तक पारमारथिक प्रत्यक्ष ज्ञान 
न हो जाय तव तक मनुष्य के मत में अनेक प्रकार के म्रम 
उत्पन्त होना स्वाभाविर है । इसलिये तो इस लेखक ने मिथ्यात्व 
तामक प्रथम गुणस्थानक पर विचार करने वाले इस जगत को- 
इस भुणस्थानक को-सभ्रमसदन” कहा है। जब तक इन सब 
सभ्रमो और विश्वमोका बुद्धिगम्य और श्रद्धाग्राह्ल निराकरण 
न हो जाय तब तक आत्मा के श्रन्तिम ध्येय को पहुँचने के 
विकास मार्ग मे कोई प्रगति चही हो सकती । 

स्थादवाद की जानकारी से इव सब सश्रमों का बुद्धिग्राह्म 
निराकररा किया जा सकता है। एक एक मागे को अपना कर 
खड़े हुए दर्शनों की चुटियाँ उससे दूर हो सकती है। वस्त का 
स्व देशीय ज्ञान तथा श्रात्मा की मुक्ति के लिये आवश्यक 
पुद्षार्थ भी स्थादुवाद की जानकारी से ही हो सकता है । 

हमे तो इस प्रकार के आवश्यक (तथाबिध) वीर्योल्लास 


श्प्रे 


के अभाव में इसका प्रारम्भ भौतिक जगत्‌ में रह कर ही 
करना है । उसमे भी स्थादवाद श्रुत का आलम्वन हमे अत्यन्त 
सहावता देगा । परन्तु जीवन जीने का जो मार्ग हमे आध्या- 
त्मिक विकास को ओर न ले जाय उस मार्ग से भीतिक क्षेत्र 
में भो कोई लाभ नही हो सकता । ऐसे गलत रास्ते जीवन के 
भामटो को बढा देते है । 

यदि हम जीवन के ध्येय और उसे प्राप्त करने के उपाय 
के वियय में पर्याप्त विचार किये विना चले तो गाडी मे जुत्ते 

ए बैल में और हममे कोई अन्तर नही रहता । इनका सुस्पष्ट 

रोति से विचार करके ही हम अपने जीवन का यथार्थ सुयोजन 
(6000 ७॥४0एाएह) कर सकते है । ऐसी कोई योजना किये 
दिना यदि हम चलने लगे तो हमारी दशा फ़ुटवाल जेसी 
ही होगी । फिर हम जहाँ जाएँगे वहाँ हमे क्‍या मिलेगा ? 
मकभमटठ ही भभमट | 

श्राध्यात्मिक ध्येय से मिन्‍न कोई भौतिक ध्येय हो ही 
नहीं सकता । यदि हम केवल भौतिक सुख सामग्री को ही लक्ष्य 
में रखकर जीवन का ध्येय निर्धारित करे तो उससे, आध्या- 
त्मिक सुख तो दूर रहा, हमे भौतिक सुख भी नहीं मिलेगा । 
शास्त्रकारो ने जिन्हे आत्मा के शन्रु माना हे गरीर के 
मित्र मानता ही नही जा सकता। श्राध्यात्मिक विकास से जो 
बाधक हो वह भौतिक विकास में भी सहायक नहीं हो सकता, 
यह वात हमे अ्रच्छी तरह ससभझ लेती चाहिए । 

जैन दा्ंनिको ने आत्मा के छ शन्चु वताये है, जिन्हे 
पड़ रिपु कहते है । आत्मा के इन झज्ुओं के ताम इस प्रकार 
है ---काम, क्रोध, लोभ, सात, सद, और हें। आध्यात्मिक 
विकास मे बाधा डालने वाले ये छ दुश्मन भौतिक विकास मे 


इ्प््े 


भी उतने ही और ऐसे ही वाघक है।यह वात भलीभाँति 
याद रखनी चाहिए । थे बहुत बड़े अवग्रुणा है । ये अवगुण 
व्यवस्थित जीवन के विकास में बाधक तत्त्व (90078 
0४७०॥६४४) है । 'अहिसा, सत्य, अस्तेय, बरह्मचये, और अपरि- 
ग्रह' इन पाँच मित्रो की सहायता लेकर उक्त छ शज्ुओ को 
हटाने के लिये युद्ध छेडना प्रत्येक विवेकी मनुष्य का प्राथमिक 
पुरुषार्थ है । इस वात को एक तरफ रखकर जीवन जीने का 
मार्ग निश्चित हो ही नही सकता । इसे लक्ष्य मे रखकर हम 
जो जीवन व्यतीत करे वही “विशुद्ध आमोद-प्रमोदकारक 
नन्दनवन' है। इसे छोडकर चले तो जीवन एक भभट-- 
महा भूभट है। 

इस महा झभठ से छूटने के लिए स्थादवादश्रुतधारक 
अनेकान्तवाद के अद्भुत तत्त्वज्ञान का आश्रय लेना अनिवाय्यतः 
आवश्यक है। भ्रत हमे इतना निश्चित कर लेना चाहिए -- 

“यह ससार केवल भ्रम नही है, वास्तविक भी है। यह 
जीवन केवल भभट नही है, महा-श्रानन्द भी है | इन दोनो 
में, अर्थात्‌ हमारे आस पास फैले हुए ससार भे और हमारे 
जीवन में विष और अमृत-दोनो है। वास्तविकता, भ्रानन्द 
और अमृत का व्यवस्थित आयोजन लेकर हम चलेगे, और 
जिस समय यह निमश्।ित होगा कि ससार एक भ्रम है उस 
समय यह भ्रम हमसे लाखो योजन दूर चला जा चुका होगा; 
जब हमे लगेगा कि जीवन एक भभट है, उस समय यह भमट 
तो बेचारा दूर खडा खडा आँसू बहाता होगा | और विष 


यह विष तो उसी दिन स्वण ही अमृत वन कर अमृत मे मिल 
चुका होगा ।” 


पा | ० 


खंडन-मंडन 
पिछले पृष्ठो में जो कुछ लिखा गया है, उसका उद्देच्य 
जैनधर्म ओर जन तत्त्वज्ञान के मुख्य मुख्य आचारो तथा 
विचारों ( बिद्धान्तो ) की सक्षिप्त जानकारी देना ही है 
किसो एक का खडन या दूसरे का मडन करने के उद्देब्य से 


कुछ नही लिखा है । 
यह सव किसी भी प्रकार का वादविवाद खडा करने था 


उसमे पडने के उद्देश्य से नहीं बल्कि केवल उपयोगी जानकारी 
का प्रचार करने के हेतु ही लिखा गया है। 

स्थाइवाद सिद्धान्त पुर्णातया मध्यस्थता का सिद्धान्त है। 
मध्यस्थता--तटस्थवृत्ति--रसे विना इस सिद्धान्त को समझना 
सभव नहीं-ऐसा भी पहले ही कहा जा चुका है । 

स्थाद्वाद की मध्यस्थता एक विशिष्ट प्रकार की है। 
इसमें मिथ्या या कात्पनिक तटस्थवृत्ति नहीं है। सत्य के 
साथ अन्याय न हो और अ्रसत्य का समर्थन न हो--यही 
समस्त स्थादवाद सिद्धान्त का हृदय ( रहस्य ) है, मेरुदण्ड-- 
प्र४87 6८ 90):0076 है । इसमें अन्य किसी भी मतमतान्तर 
से ह्वप नही हे । श्री हरिभद्र सूरीर्वरजी महाराज ने इस 
विपय में एक स्थान पर लिखा है कि -- 

श्रन्य जासत्र के प्रति हंप रखना भी उचित नही है। 
वह जो कुछ कहे उसके विपय का भी यत्तत शोधन करना 
चाहिए | उसमे जो कुछ सदुवचन हे वह सब, प्रवचन से--- 
द्वादशागी से--भिन्‍न नही हे ।” 

ऊपर के उद्धरण से स्थादवाद की गभीरता तथा स्यादु- 
वादी को सच्ची मध्यस्थवृत्ति स्पष्ट होती हे । स्थादवाद के 


इ्प 


>ध 


मत्त मे कोई भी वचन स्वयं प्रमाणरूप भी नहीं है और 
अप्रमाणरूप भी तहीं है। कोई वचन स्वशासत्र का हो चाहे 
पर-शास्त्र का, उसके विपय के विश्लेषण--परिशोधव--से ही 
बह प्रमाण रूप था श्रप्रमाण रुप सिद्ध होता है । 

जो वाक्य प्रत्यक्ष एवं परोक्ष प्रमाणों से सुस्थापित हो 
वह प्रमाण-झूप है। प्रमाण के साथ जो मेल न खाता हों वह 
अप्रमाण॒ल्प है। किसी भी एक धर्म को लक्ष्य मे रख कर 
कहा गया वाक्य उस धर्म को लक्ष्य में रख कर सत्य है, जब 
उसी वाक्य का उपयोग अन्य धर्म को लक्ष्य में रख कर या 
अन्य धर्मों का तिरस्कार कर के किया जाय तब वह असत्य 
है। यह वात नय और सप्त-सगी समझने के बाद आसानी से 
समझ में आती है । 

खडन मडन अर्थात्‌ वादविवाद। इस वादविवाद का 
उद्देश्य बडा पवित्र है। मत भेद तो इस विश्व का अनिवार्य 
श्रग है। जैसे मनुष्य के पास कम के अनुसार सम्पत्ति का 
प्रमाण च्यूवाधिक होता है, वेसे ही बुद्धि, तथा ग्रहण भक्ति 
भा च्यूनाधिक प्रमाण में होती है । इसलिए सशय और मतभेद 
तो हमेशा रहेगे | परन्तु जब कोई दो व्यक्ति किसी विपय पर 
चर्चा करने झ्रामने सामते बैठे तो उसका परिणाम विग्नहु मे 
नहीं वत्कि सधि मे आना चाहिए। यह जरूरी नही कि यह 
संधि एक मति की-सहमति की--ही हो, भिन्‍्तमतति की भी 
संधि हो सकती है । 

दुनियाँ के वुद्धिरात्‌ लोगो ने इस विषय मे एक सुन्दर 
वात कही, है “दो मनुष्य जब अपने मतम्ेदा की चर्चा-मत्रणा 
करते बैठते है तो उससे दोनो की बुद्धि तथा समभने की शक्ति 
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में स्‍्फूतिदायक विविधता प्रकट होती है। परन्तु यदि दोनों 
व्यक्ति ऐसी दृत्ति लेकर बैठे कि 'में ही सच्चा हैँ और तुम 
गलत ही हा तो उससे अधमता उत्पन्न होती है और अवनति 
की सृष्टि होतो है । 

पश्चिम के देशों में जबत्र बुद्धिशाली मनुष्य चर्चा करने 
वेठते है, ओर जब एक दूसरे की राय से सहमत होना असभव 
होता है तब अलग होते समय दोनों एक वात स्वीकार कर 
के, एक दूनरे से हाथ मिला कर आर एक दूसरे के प्रति शुभ 
कामना प्रकट करके अलग होते हैं। वें जिस बात पर “सह- 
मत' होते है वह यह है, (१४० 487०७ 60 0)3886०) हम दोनो 
में मतक्य नही है, इस बात पर हम दोनो सहमत है । 

कितनी अच्छी वात है। इसमे वैमनस्थ नहीं है। इसके 
याद वे कहेंगे, (४४० ॥9॥ ॥9 ४ह8०॥ ) फिर प्रयत्न करेगे । 

तात्पय यह कि इस पुस्तक में जो कुछ लिखा गया है 
उनका उद्ृ ब्य किसी प्रकार के वादविवाद या खडन-मडन के 
वितडाबाद में पडना नहीं है । फिर भी इस पुस्तक को पढने 
के वाद कोई भकाएँ उत्पन्त हो तो उनका निवारण करना 
अनुचित नही होगा । 

हम प्रण्तोत्तर द्वारा यह विवरण देंगे तो प्रव्न ओर उसके 
उत्तर वो समभने से आनन्द होगा । 

प्रदन--वौद्ध मतानुसार वस्तु अनित्य' है। वेदान्त मत 
वस्तु को “नित्य मानता है। जैन दार्गनिको ने दोनो बातो 
को एकत्रित कर कहा है कि वस्तु नित्य भो है ओर अनित्य 
भी । इसमे क्या नयी वात कही ? उलटा संजय पेदा किया । 

उत्तर--वस्तु को केवल नित्य या केवल अनित्य मान 
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कर बैठ जायें तो उस विपय का ज्ञान श्रघूरा रहता है। उसी 
तरह अवब्य सत्य अथ का लोप हो जाता है, जब कि अकेला 
गित्य है! अथवा अवतित्य है ऐसा मान कर चले तो लक्ष्य 
तक पहुँचा नहीं जा सकता। प्रत्येक वस्तु में भिन्‍त-भिन्‍न 
परस्पर विरोधी गुण धर्म होते है । उनका चर्ूर्ण वर्णत न हो 
तो हमारी जानकारी श्रधूरी रहती हैं । 

जित प्रकार वैज्ञानिक प्रयोगवालाप्रों में युक्ष्म-प्यक्षररण 
(आा070500./6 479 ए88) किया जाता है, उतो तरह जैन 
तत्त्ववेत्ताओं ने वस्तु के सभो गुरावर्मों को खोल कर बताया 
हैं। इसमे कुछ भो कही से बटोरा हुआ नहीं है, सब कुछ 
स्वरतत्न है। इसके विपरोत अन्य मत मतान्वरों में जो एक 
मार्ग वाते कही गई है, वे जैन तत्त्वज्ञान में से अनुक्तलता 
के अनुसार एक एक वात पकक्‍्डकर कहीं गई हो, ऐसी 
सभावता है । 

वस्तु को “नित्य मान कर चलने में उमके पर्यायो, 
अवस्थाओं तथा परिणमनों की बात ही उड जाती है । इसके 
विपरीत, वस्तु को यदि 'अनित्य/ मान कर चले तो जो मूलभूत 
द्रव्य है उसकी उपेन्ा हो जाती है। श्रत, जेन तत्त्वज्ञानियो 
द्वारा अपेक्षा-मेद से कही गई दानो वाते सच्ययात्मक नही, 
प्रपितु पूर्णतः निः्नयात्मक है । 

वस्तु के इन दोनो पहलुओं की पूरी पूरी समझ का व्य- 
चहार में एव आचरण मे विशेष महत्त्व है। जमीन के नीचे 
सव जगह पानी होते हुए भी एक स्थान पर कुआ खोदा 
जाता है श्रीर दूसरा जगह नहीं खोदा जाता, स्थल की अपेक्षा 
से यह वात पानी के होने तथा न होने का द्विधा-भाव सुचित 
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करती है | इस त्तरह वस्तु का यवार्थ स्वस्प जाने बिना यदि 
हम एक हो स्वस्प को परंडकर चले तो विवेक करने की 
अ्समर्थता के कारण इच्छित ध्येय तक पहुँचने मे असफल 
होगे | बौद्ध मत श्र वेदान्त मत की जो एकान्त सान्यताएँ 
हैं, उनमे सत्य का एक श्रण ही है, पूर्ण सत्य नहीं | फिर 
स्वमान्य श्रण का दुराग्रह रख कर अन्य अश का इनकार 
करने से असत्यता आ खडी होती है, जबकि सपूर्ण सत्य 
अनेकान्त्वाद में ही प्रकट हुग्रा है । यह वैज्ञानिक, रबत प्रति- 
प्वित, नुब्यवस्वित तथा वुद्धिगम्य है। यहाँ हम इतना स्पष्ट 
कर देते है कि ये नित्य-भ्रनित्य आदि धर्म कोई स्वतन्त्र धर्मो 
का योगफल नहीं है, अपितु विशिष्ट अनेकान्त धर्म है। 

जैसा कि पहले कहा जा चुका है, गात और तटस्थ बुद्धि 
का विवेकपूर्वक उपयोग करने से ऐसे सशयो का अपने आप 
निवारण हो जाता है। 

प्रइन --जैन तत्त्ववेत्ताश्नों के कथनानुसार वस्तु के ग्रुण 
धर्म अनन्त है । तो फिर उनकी विश्लेपशात्मक समझ के लिए 
जो 'भग' वताये गये है वे केवल सात ही क्यो हैं ” 
' उत्तर --सप्त भगी और नये, इन दोतो विषयो का स्पष्ट 
आन प्राप्त कर लेने पर इस प्रब्न का अपने आप समाधान हो 
जाता है। सप्तभगी मे द्रव्य, क्षेत्र, काल और भाव को शअ्रपेक्षा 
से वस्तु का स्वरूप समभाया गया हे, जब कि सात नयो मे 
वस्तु के गुण घर्मो का पृथवकरण है। नवय वस्तु के भिन्‍न 
भिन्‍न ग्रुण धर्म बताता है जब कि सप्तभगी तो केवल प्रत्येक 
वस्तु के एक एक गुण घर्मे का सापेक्ष विश्लेपणा करती है। 
'नय के विएय में पहले कहा जा चुका है कि जो सात तय 


३६० 


बताये गये है वे सात सुख्य नय है। उनके अतिरिक्त नय तो 
अमेक है, जितने वचन उतने तय हैं। सप्तमगी के सात भगो 
से सशयजनित जिज्ञामात्रो की दृष्ति होती है। उदाहरणार्थ 
सग्रह और व्यवहार नय वस्तु के सामान्य तथा विशेष-ये दो 
स्वरूप बताते है, और उसके कितने ही अवान्तर गुण घर्मो 
के द्वारा वस्तु को देखते है, निरूपण करते है । सप्तभगी में 
इनमें से किसी भी एक सामान्य या विद्येप स्वरूप को लेकर 
उसका “विशेष हैं, 'विशेष नही है' श्रादि विश्लेषण किया 
जा सकता है। 

तात्पय यह है कि यदि नय श्र सप्तभगी का अन्तर भली- 
भाँति समझ लिया जाय तो बहुत सशय दूर हो जाते है। 
तिस पर भी 'भग सात ही किसलिए ?”' इस प्रदन का उत्तर 
यह है कि आठवे प्रकार का कोई भग अभी तक कोई सशयकार 
नही बता सका है, क्योकि ऐसा कोई आठवाँ विकल्प ही नहीं 
है । केवल शका करके खड़े रहने से किसी वस्तु का प्रतिपादन 
नही होता । यह तो एक निपेधात्मक-मका रात्मक (ऐ४४४४ए९) 
दुर्नीति हैं । कोई भी सूचच जब तक रचनात्मक 
(0०56 प8७ए6 ) ढ्ग का न हो तब तक उसके खडन मडन 
में उतरना व्यर्थ करा वितद्वाद है। 

वैसे थोड़े में से बहुत देवा जा सकता है, यह बात समभने 
के लिए यदि हम जड वस्तुओं मे दूरबीन और चेतन वस्तुश्रो 
में अपनी श्राँखो के विषय मे विचार करेंगे तो बहुत कुछ 
समझ में आ जायगा | 

प्रश्न--सात भगो में से अन्तिम तीन में 'है और अवक्तव्य 
हैं, नहीं है ओर अवक्तव्य है” तथा 'है और नहीं है और 
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अवक्तव्य है--यो तीव तरह से विवरण किया गया है। 
पाचवें भग में पहला और चोथा झाता है, छठे मे दूसरा और 
चौथा आता है, और सातवे भग में पहले और दूसरे को चौथे 
के साथ जोडा गया हे । कया यहाँ पहला, दूसरा और तीसरा 
ये तीनो चौथे भग के साथ जोड कर एक आठवोँ भरग नहीं 
चनाया जा सकता ? 

उत्तर--तीसरे भग में पहले ओर दूसरे भग के दोनो 
सापेक्ष स्वरूपो का जोड--सधीकरण--है ही । श्रतएवं श्राठवी 
दृष्टि के लिए अवकाश नही रहता । 

प्र्न--चौथे भग में जो 'अवक्तत्यता' बताई गई है, उसी 
तरह क्या एक और जोड कर “वक्तव्यता' नहीं बताई जा 
सकती ” 

उत्तर- अवक्तब्यना' भी एक प्रकार की वक्तव्यता ही 
है । और भी, इसमे जो श्रवक्तव्यता बताई गई है वह 'स्पात्‌' 
शब्द के अधोन होने से सापेक्ष है । व्यवहार मे कोई व्यक्ति 
जब कहता है कि “मेरे पास अपनी भावनाएँ व्यक्त करने के 
लिए दब्द नही है ।” तब उसमे अवक्तव्यता की जो सूचना है, 
वह एक प्रकार की वक्तव्यता ही है। इसलिए इसमे वक्तव्यता 
को अलग बताता ने आवश्यक है, न युक्तियुक्त । साथ ही इन 
सात भगो में जहाँ ग्रवक्तव्यता नहीं है, वहाँ वक्तव्यता समा- 
विष्ट ही है । इप्त॒लिए उसका अलग स्थान चही रहता । 

प्रश्--एक ही वस्तु अच्छी ओर बुरी कही जाय--यह 
बात तो समझ में झ्ाती है, परन्तु एक ही वस्तु को छोटी और 
बडी कैसे बताया जा सकता है ? 

उत्तर--पर चतुष्टय की अपेक्षा से एक ही वस्तु को छोटी 
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अथवा वडी कहा जा सकता हे । उदाहरणार्थ --वेर, नींबू, 
नारगी, नारियल, ओर तरवूज,--इन पाँचों फलो को एक ही 
मेज पर पाम पास रख दीजिये । वेर की तुलना मे नीम बडा 
मालूम होगा परन्तु चारगी से तुलला करने पर वही छोटा 
बन जाएगा । इस क्रम के अनुसार प्रत्येक फल को आसानी से 
छोटा और बडा कहा जा सकता है। 

प्रन्‍त--जैन धर्म को हिन्दू धर्म की एक गाखा माना 
जाता है । क्या यह वात सच है ” यदि सच नही हे तो इ सका 
क्या सबूत है ? 

उत्तर--नही, यह वात सच नही हैँ । एक पिता के पाँच 
पुत्र हो तो उन पाँच मे से किसी भी एक पुत्र के लिये वह 
कहेगा कि “यह मेरा पुत्र है।” दूसरे के पुत्र के लिए वह ऐसा 
नहीं कह सकेगा । एक पेड में श्रतेक शाखाएँ होती है| ये सब 
शाखाएँ उस पेड की श्रग॒भ्भुत होने के कारण कोई ऐसा नहीं 
कह सकता कि 'यह शाखा इस पेड की नही है।! यदि जैन- 
तत्त्वज्ञान हिन्दू तत्त्वज्ञान का एक श्रग ही होता तो हिन्दू 
तत्त्ववेत्ता ऐसा कहते कि “यह हमारा एक अ्रग है ।! वे लोग 
ऐसा नही कहते । इतना ही नही, वे लोग जैन तत्त्वज्ञान को 
मूंठा' कहते है। जब "झूठा! कहा जाता है तब भिन्‍नता 
उपस्थित होती ही है । 

बाहर की दुनिया में 'जैन दर्शन हिन्दू-धर्म को एक शाखा 
है! इस प्रकार की जो मान्यता है, वह परिस्थिति के श्रज्ञान से 
उद्भूत है । यह मान्यता बिल्कुल भूठी है । इस वात को यदि 
हम छुद्ध तक द्वारा जाचेगे तो ज्ञात होगा कि जैन दर्णन एक 
पूर्णात. मौलिक एवं स्वतस्त्र तत्त्वज्ञान है । 
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अन्य दर्जनों मे और जैन तत्त्वदर्शन में एक विगिष्ट अन्तर 
यहू हे कि जैन दर्गन को छोड कर अन्‍य सभी दर्भन मात्र जैन 
दर्गन को भूंडा बता कर हो नही रक जाते, अपने सिवा अन्य 
सभी दर्शनों को वे भूठे मानते है। जब कि इसके विपरीत 
जैन दर्शन ने दूसरे मुख्य मुख्य तत्वज्ञानों को 'एकदम भूठ 
नही माना । प्रत्येक दर्गन मे रहे हुए आशिक सत्य को जैन 
दर्जन ने स्वीकार किया है। पिछले पृष्ठो मे हम यह बता हो 
चुके है कि मुल्य मुस्य अ्रजेन दर्णत 'स्थादवाद' के सात चयों 
में से कौन कौन से एक एक नय पर आधारित है। ये सभी 
दर्गन एक एक नय ( वस्तु का एक सिरा ) पकंड कर बैठ 
गये हैं, जब कि जैन दर्णन का अनेकान्तवाद उन सातो नयो 
के सयुक्त श्राधार पर खडा है। यही इसकी विशिष्टता है । 
इससे यह वात स्वय सिद्ध हो जाती है कि जैन धर्म हिन्दू धर्म 
या अ्रन्य किसी भो धर्म की शाखा नहीं है । 

उसी तरह यह कहना भी युक्तियुक्त (7०४०५) नही है 
कि भिन्न भिन्न तत्वजञानो का समन्वय करके अनेकान्तवाद के 
तत्त्वनान की रचना की गई है। कपडे के थान मे से सात 
कोट सिल सकते है, परन्तु उत सातो कोठो को इकट्ठा करके 
एक थान नही बनाया जा सकता। इसके विपरीत क्रम मे, 
एक की सख्या मे एक से विशेष कुछ नहीं होता । सात में से 
एक निकाला जा सकता है, एक में से एक निकालने पर तो 
शून्य ही रहता है । 

पिता पुत्र का क्रम ले तो, एक पिता से सात पत्र उत्तन्न 
हो सकते है, परन्तु उन सातों पुत्रो को एकत्रित करने से एक 
पिता नही वन सकता । इस न्याय से--जैन तत्त्वजान के अते- 
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कातवाद में से एक एक अन्त पक्रड कर आशिक सत्य वाले भिन्न 
भिन्‍न तत्त्वज्ञान अनेकातवाद में से रचे गये है--ऐसा कहना 
जुद्ध तवंसगत एव न्याय्य है । 

वस्तु के स्वरूप को देखने की जेन दर्शनकारों की मध्यस्थता 
का सव से बडा सबूत तो यह है कि उन्हे भ्रन्य दर्णनों मे जो 
अजञन सत्य दिखाई दिया, उसका इनकार वही किया। उसे 
उन्होने सत्य का अश' माना है । परन्तु सत्य के एक अ्श् को 
कभी पूर्णो सत्य चही कहा जा सकता, इसलिये, यही तक जैन 
दार्शनिको ने अन्य दर्शनो का विरोध किया है। इस विरोध 
में हे ५ नही है, पूर्णा सत्य का आग्रह है । 

प्रन्‍च--एक ऐसा मत भी है कि सब धर्मो का समन्वय 
करके जेच तत्वज्ञान का निर्माण किया गया है। इसका भ्र्थ 
यह होता है कि अन्य दर्णन पहले थे और जैन दर्शन बाद भें 
आया। इस वात का क्‍या समाधान है ? 

उत्तर-यह वात सापेक्ष दृष्टि से कही जाती है कि 
स्पाइवाद से अन्य सभी दर्शनों का अन्तिम समन्वय हो जाता 
है। किन्तु इसका यह अर्थ नही है कि श्रन्‍्य दर्शनों को मिला 
कर उनमे से जैन दर्शन की रचना की गई है । इसका केवल 
इतना ही अरथे है कि अन्य दर्गनो में जो आंशिक सत्य है वे 
सब अ्रनेकातवाद मे तो थे ही ) 

उदाहरणार्थ--पृथ्वी पर वहने वाली सभी नदियाँ समुद्र में 
जा कर मिलती है--बह एक तथ्य है । परन्तु इसका श्रर्थ यह 
नही है कि ये सब नदियाँ एकत्रित हो कर समुद्र का सृजन 
करती है। समुद्र तो उन नदियों के जन्म से पहले भी था | 
ये वदियाँ समुद्र मे सिल गई --इसका अर्थ यही होता है कि 
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समुद्र ने नदियों को अपने मे समा लिया । स्थादवाद का 
सिद्धान्त ऐसा ही एक महासागर है, श्रुतसागर है। इसमे आकर 
मिल जाने वाले सत्‌ के अशो में से इसका जन्म या निर्माण 
नही हुआ है । इसके विपरीत, स्वय स्थाद्वाद ने ही सत्‌ के 
भिन्न भिन्न अशों और स्वरूपो को खोल कर ओर पृथक करके 
बताया है। सभव है कि, इनमे से एक एक अ्रश को लेकर 
दूसरे दर्शन रसे गये हो । 

जैन दरशेन बाद में आया या पहले श्रर्थात्‌ अन्य दर्जनों 
के उद्भवकाल के पूर्व भी था-यह लेखक इस प्रश्न को 
महत्त्वपूर्ण नही मानता | क्या इतना हो पर्याप्त नही है कि 
शुणवत्ता की दृष्टि से जेन तत्त्वज्ञान सर्वोत्कृष्ट है। फिर भी 
ऐतिहासिक सास्क्ृतिक एवं सहित्य विपयक प्रमारा इतनी वडी 
सस्या मे ग्रन्थस्थ हुए है कि उन्हे देखकर इस विपय में कोई 
मतभेद नही रहता कि जैन तत्त्वज्ञान अति प्राचीन तत्त्वतज्ञान 
है। वेदात दर्शन के प्राचीन ग्रन्थों में जैनो के प्रथम तीर्थंकर 
श्री ऋषभदेव का जो उल्लेख मिलता है उससे इतना तो सिद्ध 
होता ही है कि श्री ऋषभदेव उत्त ग्रस्थो की रचना के पू8्वे 
हुए थे । 

फिर भी मेरा नम्न सुझाव है कि 'कौनसा दर्शन पुराना 
है और कौससा नया ? कौनसा पहले था और कौनसा वाद में 
आया ?--ऐसे व्यर्थ के विवाद में पडने के बदले पूर्ण सत्य 
क्या है, और वह कहाँ पडा है ” इसकी खोज करता ही इंष्ट 
मार्ग है । 

प्राचीनकाल में जो दर्जन एकागी थे, उनमे से अनेक से 
ज्ञान के विकास के साथ वृद्धि होती गई है । वेदात तथा बौद्ध 
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आदि मतो ते बाद में चलकर अपनी मान्यताएँ वदली हैं और 
ऐसा करने से वे अनेकातवाद के निकट ग्राये हैं। जब कि 
श्रति प्राचीन काल से जो अनेकातवादी जैन दर्शन चला आ रहा 
है उसमे कोई परिव्तेन या वृद्धि नही करनी पडी | पूर्व और 
पश्चिम के कुछ गण्यम्रान्य विद्वातों ने जैन दर्शान की मौलिकता 
को स्वीकार किया है जव कि अन्य मतो के विषय में ऐसी 
निश्चित राय देखने को नही मिलती । 

ग्रनेकान्तवाद का सिद्धान्त तथा उसका तत्त्व निरूपण 
मूल से हो पुर्णा होने के कारण अठल तथा निश्वल रहे है । 
इसमें किसी प्रकार का परिवर्तेव करने की आवश्यकता ही 
उपस्थित नही हुई । इस तथ्य को देखते हुए, जिसे 'यावच्चन्द्र- 
दिवाकरौ' कहा जाता है--वैसा पूर्ण सत्य दुनिया में एक 
सान्र भ्रनेकान्त-तत्त्वज्ञान में ही है । 


नमस्कार महामंत्र 


ससार के सर्वेश्ेष्ठ तत्त्वज्ञान का सक्षिप्त परिचय प्राप्त 
करने के बाद, जिस जैन धर्म के प्रवर्तकों ने दुनिया को इस 
महान्‌ तत्त्वज्ञान का उपहार दिया है, उस धर्म के एक परम 
कल्याणकारी दृष्ट मत्न का उल्लेख किये विना ग्रन्थ को समाप्त 
कर देता किसी राजा को मुकुट पहुनाये बिना सिंहासन पर 
बेठाने के समान होगा । 

यह इष्ट मनत्र नमस्कार महामत्र' कहलाता है। 

यहा हमने 'मन्न' का निर्देश किया है, इसलिए मतन्न के 
विषय में थोडा सा विचार करना श्रप्रस्तुत नही होगा । 

मानव जाति अनादि काल से सुख प्राप्ति के लिये अनन्त 
परिश्रम करती रही है | मनुष्य चिरकाल से अनन्य, अ्रद्वितीय 
तथा महत्त्वपूर्ण सुख की खोज में भटकता रहा है । 

इस सबके पीछे अ्रविकसित मनुष्य का प्राथमिक हेतु भौतिक 
एवं सासरिक सुखसामग्री प्राप्त करना होता है। प्रेममयी 
परनी, प्यारे बच्चे, किलकिलाता हुआ परिवार, धन, वैभव 
और वज्र के समान हृढ शरीर आदि उसकी प्राप्ति के लक्ष्य 
होते है । इसके अतिरिक्त अपना नाम प्रस्यात हो, लोगो में 
अपनी पूछ हो, पूजा हो अपने हाथों कोई सुयश्ञ का वडा 
कार्य हो, सत्ता तथा प्रश्ुता प्राप्त हो--ये सब चीजे भी मनुप्य 
की सुख प्राप्ति की इच्छा मे शामिल है। 

सनुप्य को इन सब शारीरिक, पारिवारिक, सामाजिक 
तथा अन्य बहुत सी भौत्तिक सिद्धियो के लिये अविरत प्रयत्न 
करते, मुसीवते केलते गौर समाप्त हो जाते भी अ्रनादि काल॑ 


इ्ध्द 


से दुनिया ने देखा है, इतिहासकारों ने उसका वर्णन किया है । 

इस हेतु की प्राप्ति के लिये सभी आप्य साधनों का मनुष्य 
ने उपयोग किया है| इसके अतिरिक्त, सुख प्राप्ति में उपयोगी 
बन सके, ऐसे तथे तथे साथन खोजने तथा पंदा करते का भी 
सनुष्य ने अविरत प्रयत्न किया हैं । 

इन सब भिन्न-भिन्न साधनों में 'मत्र' के द्वारा सिद्धि प्राप्त 
करने का प्रयत्त भी मनुष्य श्रजात काल से करता आया है। 
चमत्कारपूर्ण निद्धि दे सकते वाले विशिष्ट गव्दो श्रथवा जव्द- 
समूहो में एवं उनके विधि पूर्वक प्रयोगों में मनुष्य अनन्य श्रद्धा 
रखता रहा है। 

सत्र' क्या है ? कया इस मत्रो से सचमुच ऐसी सिद्धि- 
दायक शक्ति है जिसका आरोपण उनमे किया जाता है ? क्या 
इन मन्नो के पीछे कोई वुद्धिगम्य और वेज्ञानिक बल है, या 
यह कोई ऐसी वस्तु है जो मनुष्य की बुद्धि और समझ के 
परे है ? 

इन प्रदनो का उत्तर पाने के लिये किसी भी मत्र में जो 
तीन भ्रग महत्त्वपूर्ण होते हैं, हमे उतकी जाँच करनी चाहिए । 
ये तीन श्रग निम्नलिखित हैं -- 

(१) शब्दों की शक्ति, 

(२) शब्दों का अर्थ और उस अर्थ की शक्ति, 

(३) उसके पीछे कार्य करने वाली मन्रसृष्दा की सकत्प 

शक्ति । 
श्राज गब्दों की शक्ति के विषय से तो कोई मतभेद नही 


है। शब्द मे श्रपरिमित शक्ति होती है। इसका अनुभव करने 
के बाद शब्दब्रह्मवादियों ते शब्द को भी “शब्द ब्रह्म' ताम 
दिया है । 
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जब हम कोई शब्द वोलते है तो उसमे से एक नाद और 
एक प्रभाव उत्तन्न होता है। वायु की तरगे मुह में से वाहर 
निकले हुए अब्दों को ग्ररण करती है और उसे सुनते वाले के 
कानों तक एवं सारी दुनिया में फलाती है । 

जब्द में से जो नाद (श्रावाज)उत्पन्त होता है, वह अपना 
प्रभाव भी उत्पन्त करता हैं। शब्द का नाद जहां जहा जाता 
है, वहाँ वहाँ उसका प्रभाव भी साथ ही जाता है। सूनने वाले 
अचुप्य के कान गव्द के नाद को भेलते हैं, और उसकी बुद्धि 
तथा हृदय बब्द के प्रभाव को भेलते हैं 

शब्द के प्रभाव का अण एवं प्रमाण बोलने वाले व्यक्ति 


की गक्ति तथा योग्यता पर श्रवलवित है। वह सुनने वाले की 
पात्रता पर भी निर्भर है । 


गब्द के भर्य मेजो गहनता तथा गभीरता होती है, 
उसकी मात्रा के अनुसार शब्द का प्रभाव भी न्यूनाधिक होता 
है । शब्द मनुष्य को हँसा सकते है, रला सकते है, सुला सकते 
है, जगा सकते है | बव्द की अपनी णक्ति उसके अर्थ की गक्ति 
के साथ मिलकर ऐसे वहुत से कार्य करती हैँ । 

जहाँ तक मत्र का सम्बन्ध हैं उस मन्र के अभ्रधिप्ठायक 
देवता के सामर्थ्य का अब्द के श्रथ मे बडा महत्त्व है । जिनको 
उहं न कर मत्र रचा गया हो उसका नाम मत्र के घब्दों से 
आ्राता ही हैं। अत जिसका ताम आता है उतकी योग्यता का 
भी वडा महत्त्वपूर्ण स्थान हे। 

इसके पम्चात्‌ मंत्र की तीसरी शक्ति भन्र का निर्माण 
करने वाले, मत्र तैयार करने वाले सम्पादक की 'सकल्प-शक्ति' 
हैं। मत्रसृष्टा अपने सकल्प-बल से गब्दों को अधिकृत वना कर 
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मत्र का निर्माण करता हूँ । यह सकल्पवल किसी भी मत्र का 
सबसे अधिक महत्त्वपूर्ण अय है । 

इस प्रकार तैयार किया हुआ मत्र, शब्दों के क्षेत्र मे एक 
अद्भुत श्रौपधि का सा स्थान प्राप्त करता है। विशिष्ट प्रकार 
की सिद्धियो के लिये भिन्‍न भिन्न प्रकार के मंत्र इस तरह 
अस्तित्व मे आये है।इस प्रकार मत्र का स्वरूप पूर्णतः 
वैज्ञानिक एवं वुद्धिगम्य है । मत्रों से श्रमुक प्रकार के कार्य 
हुए होने की जो वाते हम पढते है वे सव कपोलकल्पित नहीं 
होती । हाँ, उनसे मानव-सुलभ अ्तिगयोकति तो होती है। 
श्राज भी हमे मन्रशास्त्र के ग्रन्थो मे ऐसे अनेक मत्र मिलते है ) 

परन्तु मत्र के परिणाम की प्राप्ति मत्र के अस्तित्व मात्र 
से नही हो जाती | कोई भी व्यक्ति कोई भी मत्र लेकर उसे 
जपने बैठ जाय तो इतने से ही बह मंत्र फलदायक नही बन 
जाता । जैसे उसकी उत्पत्ति में तीन महत्त्वपूर्ण कारण अपना 
कार्य करते है, उसी तरह उसकी सिद्धि की कुछ निश्चित छार्तें 
होती है । इसमे प्राय पॉच शर्तें मुख्य होती है -- 

(१) श्रद्धा 

(२) एकाग्रता 

(३) हढता 

(४) विधि 

(५) हेतु (उहं श्य) 

इनमें सर्वे अरथम झावश्यकता श्रद्धा की है। यहाँ 'श्रद्धा 
शब्द का प्रयोग “अधश्रद्धा' के श्र्थ से नही किया गया है। 
जैन तत्त्ववेत्ताओ ने बुद्धि तथा श्रद्धा को समान महत्त्व दिया 
है। उन्होने कहा है कि “श्रद्धा रहित बुद्धि वेश्या है, और 
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बुद्धि-रहित श्रद्धा वन्ध्या है । इसका स्पष्ट श्र्थ यह है कि 
श्रद्धारहित बुद्धि मनुष्य को तरह तरह से वन्दर की भाँति 
नचाती है, और वुद्धिरहित श्रद्धा वन्ध्या की तरह कुछ भी 
फल नही देती । 

श्रद्धा और बुद्धि के सुयोग्य मिलन की बात बहुत ध्यान 
देने योग्य है। जैन तत्त्वज्ञान को ससार में सर्वाधिक वुद्धिगम्य 
(!र्ध४०0४ 7४007॥) तत्त्वज्ञान माना गया है । 

'यह एक अदभुत तत्त्वज्ञान है--इस प्रकार की पक्‍की 
और सच्ची समझ प्राप्त करने के लिए सर्व प्रथम श्रद्धा से ही 
प्रारभ करना पडता है | फिर भी अपनी स्थिति का निमश्वित 
ज्ञान रखने वाले जेन तत्त्ववेत्ताओं का कथन है कि--“श्रद्धा 
पूर्वक आइये, पर बुद्धि को भी साथ लेकर आइये |” वे बुद्धि 
को छोडकर आने की बात नही करते । 

जव मनुष्य किसी भी बात को श्रद्धा से ही सच मानता 
है, तब वह श्रद्धा के परिवलों से उस बात पर पूर्णतया आसक्त 
हो गया होता है । परन्तु उसमे वही वात दूसरो को समभाने की 
शक्ति नही होती । यदि मनुष्य ने श्रद्धा के परिवल से किसी 
वात्त को बुद्धिपृवंक समझा हो, तो वह स्वय तो उस बात्त 
को भलीभाँति समभता ही है, दूसरों को भी वह बात समका 
सकता है । 

इस ससार में जो अनेक विचित्रताएँ देखी जाती है, उनमें 
'श्रद्धा' भी एक श्रजीव वस्तु है । समग्र विश्व की कोई भी 
प्रवृत्ति जब श्रद्धा की धुरी के इदं गिर्द घूमती हो तभी वह 
सफल होती है । जिस प्रवृत्ति के मूल मे श्रद्धा न हो, (ऐसी 
कोई कदली नहीं फलती) उसमे सफलता नही मिलती । 
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यदि हम थोडे या बहुत से व्यक्तियों से मिल कर पुछे तो 
मालूम होगा कि श्रधिकाश लोग श्रद्धा को मानते ही है । परन्तु 
इनमें से सब के सब शायद ही “श्रद्धा शब्द का श्रर्थ जानते है । 

सामान्य अर्थ मे वे श्रद्धा! को विश्वास या “भरोसा 
मानते है। परन्तु यदि श्रद्धा के बदले विश्वास के विपय में 
उनसे पूछा जाय तो श्रधिकाश लोग तुरन्त ही यह कह उठेगे, 
“सही, भाई नहीं, इस दुनिया से किसी का भी विश्वास करने 
योग्य नही है । विधि की विचित्रता देखिये कि “विश्वास 
रखने योग्य नही है' ऐसी व्यापक मान्यता के बावजूद समस्त 
विश्व का व्यवहार विश्वास पर ही चलता है । 

परन्तु श्रद्धा का अर्थ बडा गहन और गभीर है। यह 
मानता प्रौर कहना कि इसमे मुझे श्रद्धा हैं, बडी साधारण, 
छोटी, सीधी सी बात है । इससे यह फल्नित नही होता कि 
ऐसा कहने वाला और मानते वाला व्यक्ति श्रद्धालु है। किसी 
भी मनुष्य को किसी वस्तु पर जो श्रद्धा होती है उसकी प्रतीति 
तो तभी हो सकती है जब कि इस विषय में उसकी परीक्षा 
ली जाय और उत्त परीक्षा मे उत्तीर्ण होने को बह तत्पर हो । 
जिस वस्तु में खुद को श्रद्धा हो उस वस्तु के लिये आवद्यकता 
पड़ने पर मर मिटने की अथवा सर्वस्व बलिदान करने की 
तमस्ना जिसमे हो उसी मनुष्य को 'शरद्धावान्‌ कह सकते है । 
उसके सिवा, केवल शब्दों में व्यक्त होने वाली श्रद्धा तो भेड़ो 
के समूह जैसी है, उसे जिस ओर भोडता चाहे उस ओर सुड 
जाती है । 

तात्पर्य यह कि मत्रसिद्धि के लिए आवश्यक शर्तों से 
जिसे प्रथम स्थान मिला है वह श्रद्धा इस प्रकार की पूर्ण श्रद्धा 
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होनी चाहिए । बुद्धिपूर्वक प्राप्त समझ के द्वारा भ्रधिकृत या 
प्रतिष्ठित श्रद्धा ही फलदायक होती है । उससे रहित श्रद्धा फल 
नही देती । जो श्रद्धा आगे से चली आई है' ऐसे श्र्थ वाली 
(मात्र पर॒परागत) होती है वह सच्ची श्रद्धा नही है। सच्ची 
इस अर्थ में नहीं है कि इस प्रकार की श्रद्धा वाले मनुष्य 
परीक्षा के समय पानी के बुदबुदे की तरह विला जाते है। 

मत्रसिद्धि में दूसरी महत्त्व की वस्तु एकाग्रता है। 
चित्त की एकाग्रता ( (णाष्शाप्बव00 0पे) एक बडी 
भारी भक्ति है। इसके विना मनुष्य मत्र के विषय में कोई 
प्रगति नही कर सकता । स्थिर हुए विना, अनेक प्रकार के 
मनोव्यापारों मे बिजली की सी गति करने वाला मत एकाग्रता 
प्राप्त नही कर सकता । इस विषय में मन्र को तैयार करने के 
लिए मनुष्य को बडा भारी पुरुषार्थ करता पडता है, मन की 
एक निश्चित सुव्यवस्थित भ्रवस्था का निर्माण करना होता है । 
यदि ऐसा न हो सके तो मत्रसिद्धि कभी प्राप्त चही हो सकती । 

तीसरी झते हढता है। यह भी एक महान शक्ति है। इस 
इढता को अग्रेजी में 00९: ०६ ?९४५९ए८ए४१०९ कहते हे | मुसीवते 
आवे, आफते आवे, दु ख पडे और अपनी धारणा से अधिक 
समय लग जाय तो भी इन सबके सापने मनुष्य को हढता- 
पूर्वक डटे रहना चाहिए। बुद्धि सहित श्रद्धा से बुक्त एकाग्रचित्त 
में निश्चय-शक्ति तो अपने आप प्रकट होती है। परन्तु जिनमे 
उस पर हृढतापूर्वक डटे रहने की और कुछ भी हो जाय तो 
भी अपने प्रयत्त को न छोडने की गक्ति हो उन्ही को सिद्धि 
प्राप्त होती है । 

चौथी झार्त विधि! से सम्बन्धित श्रर्थात्‌ विधियुवंक 
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(४८७०००४) साधना करने की है। यह भी एक अद्भ्भत 
वाक्ति है। तज्ज्ञ पुरुषो से मत्रसाधना की विधि भली भाँति 
समझ लेने के पदचात्‌ उसका वित्ा किसी भूल के पालन तथा 
अनुसरण किया जाय--मत्रसिद्धि के लिए यह चौथी महत्त्वपूर्ण 
शर्ते है। इसमें एक खास ध्यान रखने की बात यह है कि 
पुस्तक के पृष्ठो पर लिखित मत्र अ्रधवा किसी के पास से प्राप्त 
मत्र सुषुप्त दशा में होते है । जब तक योग्य गुरु से विधिपूर्वक 
भत्र ग्रहण न किया जाय, तब तक उसमे चैतन्य प्रकट नही 
होता, वह मत्र तब तक जड रहता है। मत्र है, इसलिए उसकी 
साधना फलदायक तो होती ही है। फिर भी गुरु के पास से 
ग्रहण करके “चेतन बनाने के वाद उसकी पिद्धि एवं शक्ति 
श्रदुभुत बन जाती है । 

पाँचवी और अतिम गततें मत्रसिद्धि के हेतु (उद्देश्य) से 
सवधित है। यहाँ स्वभावत यह श्रश्न पूछा जा सकता है कि 
'हेतु की विशुद्धता या अयोग्यता के साथ मत्रसिद्धि का क्या 
सस्वन्ध है ”” 

बुद्धियुक्त श्रद्धा, चित्त की पूरा एकाग्रता तथा हढ कार्य- 
क्षमता रखने वाला मनुष्य यदि विधिपुर्वक मत्र साधना करे तो 
उसमे उसके हेतु की शुद्धता-अशुद्धता से क्‍या सम्बन्ध है ? 
ऐसा प्रइत उठना स्वाभाविक है ? 

यहूं एक बहुत ही ध्यात मे रखने की बात है। दतिया 
का यह एक अभ्रबाधित तथा सनातन सिद्धान्त है कि उह दय 
की पविन्नता से रहित कोई भी कार्य अन्त सुखदायक--..इष्ट- 
प्राप्ति करानेवाले--कभी नहीं हो सकते । उद्देश्य या हेतु से 
मनसिद्धि का घनिष्ठ सबंध है। 
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मनुष्य मन्त्रसिद्धि की कामता शुभ हेतु से करता है, या 
अशुभ अथवा श्रजुद्ध हेतु से--यह बडे महत्त्व का प्रदन है। 
अशुभ हेतु से किये हुए कार्य मे श्रद्धा, एकाग्रता तथा हृढता 
हो तो काम भले ही बन जाता है, परन्तु उसका परिणाम 
दीधेकाल तक निभ नहीं सकता । इसके अतिरिक्त, इस प्रकार 
की सिद्धि अन्त मे उसका खुद का भी श्रहित ही करती है, 
उसको ही अधोगति के गहरे गतें मे घकेल देती है; जब कि 
शुभ हेतु से की गई मत्रसाधना अपने साधक को उत्तरोत्तर 
शक्ति देतो रहती है शोर साथ हो उसे निरतर कल्याण के 
पथ पर भो अग्रसर करती है। 

यदि कोई मनुष्य--अपनी किसी आपत्ति को दूर करने 
के लिए, कुठुम्ब के पालन के लिये या भौतिक आवश्यकताओं 
के लिए मत्र साधना करे तो हम उसे शुभ नही कह सकते; 
परन्तु वह अश्युभ भी नहीं कहलाएगी। शुभ है । और 
'अछ्ुभ नही है ।---इन दो वाक्यो के अ्रर्थ में बडा अन्तर है । 
किन्तु जो हेतु अशुभ नहीं है, उनको मत्र साधना के लिए 
अनिष्ट नही माना गया। जब तक मनुष्य पराया या अपना 
कल्याण चाहता हुआ प्रवृत्तियाँ करता रहे, उसमें दूसरे किसी 
को पीडा श्रमगल या दुख पहुँचाने की वृत्ति न हो, तवतक 
हम उसके हेतु को अशुद्ध नहीं कह सकते । 

यहाँ जब कि हमने अद्युभ हेतुओं की, और जो अद्युभ 
नही है, उन हेतुओं की चर्चा की है तो अब इस बात का भी 
थोडा सा विचार कर ले कि शुभ श्रथवा शुद्ध हेतु किसे 
कहते है । 

ज्यो ज्यो हम जीवन के हेतु अथवा “ध्येय के विषय मे 
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उपयोगिता की दृष्टि से क्रमश्त विचार करते चलेगे त्यों त्यों 
हमे नया प्रकाश मिलता जायगा। यह विचार करते करते 
हमारी विचारधारा नाशवत पर्यायो को छोड कर जो पश्रुव 
स्वस्प है, जो परिणामीनित्य है, उस श्रात्मा तक अ्रवध्य 
पहुँचेगी । 

इस तरह विचार करते करते, इस विश्व के इतिहास को 
खोजते खोजते, और अपने आस पास-मित्य होती हुई घटनाओं 
का तात्विक विश्लेषण करते करते श्राखिर हम इस नतीजे पर 
पहुँचेगे कि जीवन का अतिम ध्येय शरीर श्र संपत्ति नहीं 
वत्कि आत्मा और उसकी मुक्ति है। बुद्धिमात्‌ और ज्ञानी 
लोग अपने श्रेय के लिये लघुद्दष्टि को छोड कर दीघंदृष्टि से 
काम देते है । जिस विचार या आयोजन के पीछे दीघथें हृष्टि 
न हो उससे हमे शायद तात्कालिक लाभ हो सकता है, परल्तु 
दीघंकाल तक वह हिंतकारी नहीं होता । अ्रतएव जब भी 
हमे अपना ध्येय निश्चित करना हो तब ,श्रात्मा की अ्रन्तिम 
मुक्ति --गा॥। याशाणफ्शाणा ०0 ॥॥0 50०-.... को केन्द्र मे 
रुप कर ही हमें अपने जीवन का आयोजन-शिक्षागाहए 
करता चाहिए। आत्म-कत्याण के साथ सवध रखने वाली 
एक महत्त्व का वात है, समस्त विव्व का कल्याण करना और 

ना। अत शथ्ात्मा के कत्याण के तिए, उसकी श्रन्तिम 
मुक्ति के लिए, और उसे लक्ष्य में लेकर परकत्याणा के लिए 
जो कोई मत्र साधना की जाय उसका हेनु शुद्ध तथा घुभ 
माना जायगा, क्योकि उसमें कोई भौतिक स्वार्य था कामना 
नही होती । 

अक्रव हम अपनी मश्रसाधना विपयक विचारधारा को 
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ओर आगे बढाते हैं। ऊपर जो पाँच शर्तें बताई गई हैं उन्हें 
नीचे से ऊपर के क्रम में लेते हुए शुद्ध हेतु या श्रधुद्ध न हो 
ऐसा हेतु, तज्ज्ञ पुरुष से प्राप्त विधि, हढ कार्यक्षमत्ता, पूर्ण 
एकाग्रता, ओर वुद्धियुक्त श्रद्धा-इन पाँचो वस्तुओं का आलवन 
लेकर यदि कोई भी मनुष्य मत्रसाधना करे तो उसे सिद्धि 
प्राप्त होती है--ऐसा शास्त्र का वचन है। 

परन्तु ये पाँचों चीजे एकन्नित होने मात्र से मत्रसिद्धि 
फलदायक हो जाती है, ऐसा नहीं मान लेना चाहिए । यहाँ 
मंत्र की पसंदगी का एक अत्यत महत्त्वपूर्ण प्रइनन उपस्थित 
होता है । 

हमने पिछले पृष्ठो में देखा है कि जो भौतिक जीवनमार्ग 
हमे आध्यात्मिक प्रगति की सीढो तक न ले जाय वह सच्चा 
जीवन-मार्ग ही नहीं है। उससे सच्चे सुख की प्राप्ति नही 
होती, क्योंकि ऐसे सुखो से पुन दूसरे अनेक छोटे बड़े दु खो 
की उत्पत्ति होती है । 

इसी प्रकार से, जो मत्न स्वय ही सासारिक सुखप्राप्ति 
को लथ्य मे रख कर रचा गया हो, उस मन्न की सिद्धि 
आसिरकार दु खदायक ही होती हे। 'कागविद्या' (कर्ण- 
पिजाचिनी विद्या) के उपासकों और साधको की केसी दा 
होती है ? मैली विद्या (काला जादू) के आराधको की केसी 
हालत होती है ” यह सब देखे तो उपयुक्त कवय अच्छी तरह 
समभ में आएगा । 

एक और उदाहरण लेते है । एक मत्र है जिसे वणीकरण' 

कहते है । यह एक वडा आकर्षक मत्र है। ऐहिक सुख के 

अभिलापी, विभेपत किसी खास स्त्री को पाने की कामना 
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वाले कोई कोई व्यक्ति इस मत्र का आश्रय लेते है। इन 
पक्तियो के लेखक को ऐसे दो किस्से--सत्य घटनाएँ--मालूम 
है । किसी स्त्रीविशेष को अपने वश मे करने के लिए सुध- 
बुध खोये हुए दो शक्तिशाली युवकों ने इस मत्र की साधना 
की थी । दोनो को इसमे सफलता प्राप्त हुई थी, और दोनो 
अपनी अपनी इच्छित रमण्ियों को वश में करके उनके साथ 
शादी कर सके थे । परन्तु वशीकरण मत्र की सिद्धि से पहले 
थे दोनो स्त्रियाँ अपने अपने प्रेमी युवक को घुणा की दृष्टि से 
देखती थी। मत्रसिद्धि के वाद मच्वल से हिप्नोटाइज होकर 
उन दोनो स्त्रियों ने उन पुरुषों से ब्याह तो किया, परन्तु 
इसका परिणाम क्या हुग्रा ” 

एक स्त्री तो मत्र से अभिभ्त स्थिति में केवल कठपुतली 
बन गयी, और हृदय की उष्मा खो बैठी । उक्त युवक ने जिस 
सुख की आशा से मत्रसिद्धि का पुरुषार्थ किया था, वह सुख 
उसे जीवन भर नही मिल सका । और उलटे जोवन भर के 
लिए उसे भहादुख प्राप्त हुआ । दूसरे किस्से मे स्त्री कुछ 
अधिक मतोवल वाली थी, इसलिए यद्यपि उसने मत्र के प्रभाव 
के कारण उस युवक से शादी कर ली, तथापि वह उसे अपना 
प्रेम त दे सकी । इसके बदले उस स्त्री का अपना जीवन नष्ट 
हो गया । इस घटना में भी एक 'अयोग्य पात्र' को ले आमे 
का दु.ख उस युवक का जीवनसाथी बन गया । उस पात्र से 
जिस अयोग्यता ने प्रवेश किया उसका जिम्मेदार वह युवक 
स्वयू ही था--प्रह बात अ्रभो तक उसके दिमाग में नही बैठी । 

इस पर से यह वात सिद्ध होती है कि मनुष्य को मत्र 
की पस॒दगी करते समय पूर्ण विवेकबुद्धि से काम लेना 
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चाहिए। मत्र ऐसा होना चाहिए जो स्वय 'सर्वेसिद्धिप्रदायक' 
होने के उपरात साधक की मानसिक एव ग्राध्यात्मिक भावनाओं 
को भी प्रकट करने और प्रवल बनाने की शक्ति रखता हो । 

यह मत्र साधक की साधकावस्था की ब्रुदियों को स्वयं 
दूर करने की शक्ति रखने वाला, साधन की श्रपवित्रता को 
स्वयं पवित्र बनाने में समर्थ, तथा साध्य (हेतु) फो भी स्वयं 
आझुद्ध तथा सुमंगल बनाने में शक्तिमान्‌ होना चाहिए । यह मंत्र 
ऐसा होना चाहिए ज्ो स्वयं 'पारसमरिण के समान क्षमता 
रखता हो, स्पर्द मात्र से सीसे को कचन बना दे, श्रौर केवल 
श्रपनी ही शक्ति से साधक, साधन श्रौर साध्य--तीनो का 
सुनियंत्रण कर सके-ऐसा 'स्वयसिद्ध एवं स्वयसंचालक' हो । 

ऐसे सुयोग्य मत्रो मे से श्रेष्ठ सत्र इस जगत. यदि कोई 
हो तो वह एक “तमस्कारमहामत्र” है। इस महामंत्र को 
“मंत्राधिराज का मंगल विरुद प्राप्त हैँ । 

सीधे-सादे शब्द और सरल श्र्य वताने वाला यह मत्र 
सामान्य मनुष्य पर प्रथम दृष्टि मे बहुत बडा या श्रसाधारण 
प्रभाव नही डालता । 

छोटा सा वालक जब पहलेपहल स्कूल मे पदार्पण करता 
है तब प्रारभ में उसे वर्णमाला सिखाई जाती है। वर्णमाला 
को अच्छी तरह सीख लेने के वाद जवानी में या बडी उम्र 
में उस वर्णंमाला को कौन याद करता है ” फिर भी यह कौन 
नही जानता कि अप्रतिम विद्वत्ता की नीव बर्णमाणा हो है । 

जैंतो के वालको को धामिक शिक्षा देने का प्रारभ इस 
नमस्कारमहामत्र' से होता है। उस समय इस मत्र को 
+नवकार मत्र' के एा००5एा०ए००७ भअ्रप्रसिद्ध नाम से पहचाना 
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जाता है। परन्तु यह 'नवकारमत्र' भौतिक जगत की वर्णे- 
माला से लाखो ग्रुनी अधिक शक्ति रखने वाला मत्र है।इस 
बात का ज्ञान वाद मे चलकर विचार करने से तथा योग्य 
गुरु के मार्गदर्शन से प्राप्त होता है । 
यह एक स्वयसिद्ध मत्राधिराज है। यह मतन्र साधक को 
सुधड बना सकता है, साधन को शुद्ध वना सकता है, और 
साध्य का भी स्वय ज्ञान कराता है। परन्तु ऐसा कब हो 
सकता है ” इस मत्र में जो 'सर्वेसिद्धिप्रदायकता' है वह कब 
प्रकट हो सकती है ? 
इसकी पहली शर्तें यह है कि “हम श्रद्धापूर्वक प्रयत्न के 
द्वारा, इस मत्र में जो सर्वैसिद्धिप्रदायकता का अपूृर्वे भडार 
भरा हुआ है उसकी बौद्धिक समझ से सुसज्जित हो ।' 
अब हम इस मतन्न के शबव्द-शरीर का निरीक्षण करे --- 
“नमो अरिहताण 
नमो सिद्धाण 
नमो आयरियाण 
नमो उबज्भायाण 
नमो लोए सव्वसाहूण 
एसो पचनमुक्‍्कारो 
सव्वपावप्पणासण_ 
मगलाण च सब्वेति 
पढ भ हुवइ मगल ।” 
इन वाक्यो मे प्रथम हष्टया क्या कोई असाधारणता दिखाई 
देती है ? पहले पाँच वाक्यो-पदो-मे “अरिहत, सिद्ध, आ्राचार्य, 
उपाध्याय, और सर्वेसाधु” इन पाच 'परमेष्ठियो' फो नमस्कार 


४११ 


किया गया है। अध्िस चार वाक्‍्यों मे इस प्रकार किये गये 
नमस्कार का फल तथा प्रभाव वरणित है । फल और प्रभाव 
बताने वाले इन चार पदो को नमस्कार महामत्र के अन्तर्गत 
ही माता गया है। 

हमसे जो नौ पद अभी पढ़े, उनका सीधा-सादा और 
सरल अर्थ निम्नानुसार होता है :-- 

१ अरिहत (भगवान्‌) को नमस्कार करता हूँ। 

२ सिद्ध ( परमात्मा ) को नमस्कार करता हूँ । 

३ आचार्य ( भगवत ) को नमस्कार करता हूँ। 

४ उपाध्याय (महाराज)को नमस्कार करता हूँ। 

५ लोक में रहे हुए सर्व साकष्ठ महाराजों को समस्कार 

करता हूँ । 

६ इन पाचो को किया हुआ नमस्कार 

७ सर्व पापों को नाश करने वाला है । 

८ और सर्वे मगलो में 

६ प्रथम (उत्कृष्ट) मगल है । 

सीधा-सादा दिखाई देने वाला यह मत्राधिराज कितना 
अथंगम्भीर है--इस वात का शीघ्र ही खबाल आ जाना सभव 
नही है। फिर भो इसमे रही हुई गहन और गूढ अर्थंगभीरता 
के विपय में विचार करने से पहले हम यह देखेगे कि जिन्होंने 
इस महामच्र का अशत स्वाद अनुभव किया है वे लोग इस 
विपय में कया कहते है । प्रारभ श्रद्धा से करता। इस श्रद्धा 
को बाद में बुद्धिगम्यता से अलकृत करेगे । 

“यह नव॒कार मत्र सभी श्ञास्त्रो का सार रूप है । यह 
मत्र अवित्य प्रभावशाली है । इसका प्रभाव व केवल मनुष्यों 
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को, अपितु देवों तथा दानवों को भी आकर्षित करता है। 
इससे सभी मनोरथपूर्ण होते हैं । यह मत्र तमाम विध्तों को 
दूर करता है। इस मत्र के प्रभाव से सव प्रकार की बाघाएँ 
तथा आपत्तियाँ (उपसर्ग) नष्ट होती है । यह मत्र जगल में मगल 
करने वाला, चितामणि रत्न के समान, कल्पवृक्ष और काम- 
घेनु से अधिक अ्रभीष्टटायक और बूत्य में से सृष्टि बना देते 
वाला हैं। इस मत्र के सेवन से सब प्रकार के पाप नष्ट होते 
है।यह मत्र इह लोक और परलोक मे सुख सामग्री और अपूर्व 
ऋद्धि सिद्धि की प्राप्ति कराता है।इस मत्र के प्रभाव से 
निकाचित और निविड़ कर्म की निजेरा होती है । जन्म-जन्म 
के पाप इसके पावक जापरूपी जल से धुल जाते है, आत्मा 
दुर्गंति के घोर दु खो से बच जाता है । कर्म के वच्धन से सुक्ति 
पाकर छुद्ध निर्मल और पवित्र वना हुआ आत्मा इस मत्र के 
प्रभाव से ही अपना शुद्ध स्वरूप प्रकट करता हैं और केवल- 
ज्ञान प्राप्त करता है । 

“प्रात काल इसका स्मरण करने से सारा दित परममगल- 
सय तथा आनन्दकारी वनता हैँ । जन्म लेते हुए वालक को जन्म 
के समय यदि यह मत्र सुनाया जाय तो उसका समस्त जीवन 
परम सफल तथा यजस्वी बनता हैँ । पापात्मा को उसकी मभूृत्यु 
के समय सुनाया जाय तो वह सद्गति पाता है। “यह सत्र 
चीटी को कन, हाथी को मन, दुसी को सुख, सुखी को सनन्‍्तोष 
और सन्‍्तोपी को परम सामथ्य॑ देता है । जिन-जिन को तीक्र 
अभिलापा जग्रे उन सबको सब प्रकार की सिद्धियाँ प्रदान करने 
की उच्च और उत्कृष्ट गक्ति इस स्वयं सिद्धमंत्र में है। यह 
सर्वेसिद्धिप्रदायक मत्राधिराज है, मन्नशिरोमरि है। 


४१३ 


इस नमस्कार महामत्र की शक्तियों और सिद्धियो के 
विषय में अतादि काल से अनेक अनुभवसिद्ध महापुरुषों ने 
इतना सारा लिखा है, इस मत्र के एक एक अक्षर मे रही हुई 
शक्तियों का वर्णन इतना विस्तारपुवैंक किया है कि उसे पढने 
के और समभने के लिये सौ वर्ष का झ्रायुष्य भी कम है । 

इस मत्र मे इतना सारा, ऐसा सब क्या है ? 

क्या जवाब दूँ ? 

इस महासिध्ु के एक अत्यल्प बिंदु का जो अनुभव हुआ 
है उसका वर्णन करने के लिए भी शब्द नही मिलते । मुख्यतः 
तो यह अनुभव का विषय है । इसका सामास्य ज्ञान प्राप्त करने 
के लिए ऐसे महानुभाव साधु पुरुषों का सत्सग प्राप्त करना 
आवश्यक है जिन्हे इसका पर्याप्त अनुभव हो । विद्यमान जैन 
आचारयों तथा मुनि महाराजो में से इसके अनुभव वाले किसी 
विरले महात्मा के पास जाइए, श्रद्धा और जिज्ञासा लेकर 
जाइए, तो आप को विराश नही होना पडेगा । 

इस महामत्र में जो 'नमो' शब्द है, उस एक ही शब्द के 
घारण तथा अगीकरण के लिए हमारे पास असाधा रण योग्यता 
होनी चाहिए । जब हम शिष्टाचार के लिए "में नमस्कार करता 
है, वन्दन करता हुँ --ऐसे घब्द कहते है तव यह न माव ले 
कि हमारे द्वारा नमस्कार या वन्दन हो जाता है । 

“जब तक ऐसी श्ात्मप्रतीति न हो कि में केवल 
नमस्कार करने के ही योग्य हूँ, वब तक कोई भी नमस्कार 
फलदायक नही होता । यह आात्मप्रतीति अपने आप में एक्क 
विशिष्ट प्रकार की और उच्च पात्रता है । हमारे भीतर क्षरप 
क्षण, जाने-प्रनजाने, हर समय शोर हर जगह ज्ो श्रहुंभाव 
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घर किये रहता है उसे जब तक हम पूर्णतया छोड़ न दें तब 
तक हमसे पूर्ण और शुद्ध वमस्कारभाव प्रकट नहीं होता । 
यह भाव कव प्रकट होता है ” 
यह भाव तभी प्रकट होता है जब हमारी सम जिनके 
विपय भें हम नमस्कार-भाव का चिततन करते हो उत्तके साथ 
ग्र्थात्‌ उनके सदगुणों तथा प्रभावों के साथ तादात्म्य स्थापित 


कर लेती है। े 
तो इस मत्र में हम नमस्कार किसे करते है ” 


इसे 'पचपरमेष्ठितमस्कार' कहते है। अ्रिहत, सिद्ध, 
आचार्य, उपाध्याय और सर्वे साधुगण-पच परमेष्ठि को-महान 
परमात्मतत्त्व को उद्दश कर हम नमस्कार करते है। .' 

आत्मा के शत्ञओं का श्रर्थात्‌ इस ससार में रमसाण 
तमाम आत्माओं को सदगति और शिव लक्ष्मी प्राप्त करने से 
वाधा डालने वाले तमाम शब्ुओ्रो का जिन्होने हनव किया है, 
ऐसे अरिहत परमात्मा को, सभी कर्मो का क्षय करके सिद्धत्व 
प्राप्त किये हुए सिद्ध भगवन्तो को, हमे इस मार्ग का यथार्थ 
ज्ञान देने वाले कुलपति--आचार्यो को, इस ज्ञान की प्राप्ति मे 
हमारी सहायता करने वाले प्राध्यापक-उपाध्यायो को, और 
जिनका चित्त इस मार्ग पर क्रियाशील बना है, ऐसे सभी 


साधुजनों को हम नमस्कार करते है । 
पच परमेष्ठी के विशिष्ट गुणों को व्यक्त करने के लिए 


स्थान, समय और शक्ति के श्रभाव के कारण, यह लेखक 
केवल इतना नम्न॒तापूर्वक सूचित करता है कि इस विपय मे 
जेत आचार्य महाराजो का सम्पर्क साधकर सत्सग प्राप्त करने 


से जितना प्रकाश मिल सकता है उत्तना अनेक सूर्येस 
एकत्रित होकर भी नही दे सकते | रे न 


धर 


परन्तु एक महत्त्व की वात याद रखे । आज इस जगत 
मे यह मत्राधिराज "नमस्कार महामत्र ही एक मात्र ऐसा 
मन है जिसके रटन से मनुष्य मात्र की तन, मन और धन की 
सारी बाकाक्षाओ का शुद्धिकरण, उत्कातिकरण, और ऊर्ध्वी- 
करण होता है। अन्य किसी भो प्रकार के लम्बे चौडे विचार 
किये विना केवल इस महामन्त्र के रटनमात्र को ही ध्येय 
बना कर यदि इसका रठटन करना शुरू कर दिया जाय तो 
उससे रटत करने वाले के समस्त जीवन का कार्य-भार यह 
मत्राधिराज अपने ऊपर ले लेता है । 

नमस्कार महामन्न की गरण में जाने वालो के लिए यह 
नमस्कार महामन्र स्वय पिता है, स्वय भुरु है, स्वय॑ देव है, 
स्वय धर्म है, स्वय उद्धारक है और स्वय तारक है | 


यह महामत्र स्वयं अपने साधक की सभी विवेकयुक्त 
भौतिक कामनाओ को पूर्ण करता हुआ, सभी प्रकार के सकटो 
को नष्ट करता हुआ्ना, देह, आत्मा एवं परिवार की रक्षा करता 
हुआ, उसे पूर्ण ओर अनन्त सुख की ओर खीच ले जाता हे । 


आपको सुधासरोबर के तट पर लाकर खडा कर दिया 
गया है। अमृत-रस आँखों के सामने दिखाई देता है । यह 
आपको प्र मपूर्वंक--आग्रहपूर्वकं आमत्रण देता है कि आप 
उसका आस्वाद लेकर घन्य वने । 

खडे खडे देखते रहने से क्या लाभ है ” 

इसमे हाथ डालिये, इसमे से कुछ बृदे करकमल मे ग्रहण 
करके अपनी जिद्ठा पर रखिये, फिर जो अनुभव होता है 
उसका परम आनन्द स्वय भोगिये । 


विदा 
वाच्य और वाचक' की यह सत्सगी मुलाकात अपने सिरे 
पर आ पहुँची है । 'नमस्ते, पधारियेगा' आदि मगल--शवब्द- 
ध्वति के द्वारा हम अलग हो उससे पहले नेत्रो को 'दो मिनट! 
का विराम देकर हम इष्ट मत्र का ध्यान कर ले-- 
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दो मिनट का मौन पूर्ण करके अब हम चिन्तन करने 
योग्य दो उत्कृष्ट भावो को अपने हृदय में धारण करेः-- 

(१) 

खामेमि सब्वजीवे, सब्वे जीवा खमतु मे, 

मित्ती मे सव्वभूएसु वेर मज्क ने केणइ | 
(२) 

शिवमस्तु सर्वजंगत. परहितनिरता भवन्तु भूतगरणा, 

दोषा प्रयास्तु नाथ, सर्वत्र सुखी भवतु लोक. । 

अच्छा तो फिर, नमस्ते-- 


